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भूमिका 


मैंने सन्‌ १६४८ के लगभग जैन धर्म का परिचय कराने के लिए जैन धर्मे' 
नामक पुस्तक लिखी थी। तव तक जैन धर्म के साधारण परिज्ञान के लिए जो 
आवश्यक बातें थीं. उनका परिचय उसमें कराया गया था। जैन धर्म के प्रारम्भिक 
पाठकों के लिए वह उपयोगी भी रही है। उसमें भी जैन धर्म के मूलभूत सिद्धाल्तों 
का विवेचन है। जैन धर्म में मूल तत्त्व दो हैं---जीव और अजीव । अजीव के भेद 
हैं---पुद्गल द्रव्य, धर्म द्रव्य, अधर्म द्रष्य, आकाश द्रव्य और काल द्रव्य । 

जीव और पुदूगल के अनादि सम्बन्ध का नाम ही संसार है। दूसरे शब्दों 
में, यह संसार मुख्य रूप से दो द्रव्यों के मेल का ही परिणाम है। उनमें से जीव 
द्रव्य चेतन है और पुद्गल द्रव्य अचेतन है। चेतन जीव द्रव्य संसारी और मुक्त 
दशा के कारण दो रूप हो रहा है। उसकी पूर्व अवस्था संसारी है और उससे 
छूटने पर यही जीव मुक्त कहलाता है। अतः जीव द्रव्य को समझने के लिए 
उसकी दोनों अवस्थाओं को जानना आवश्यक है। 

इन दो द्रव्यों के मेल से या मेल के अभाव से पाँच तत्त्व निष्पन्न होते हैं--- 
आज्चव, वन्ध, संवर, निर्णेरा और मोक्ष । इनमें पुण्य पाप को भी सम्मिलित कर 
लिया जाता है। मुक्ति के उपाय सम्यग्दर्शन, सम्यस्भान और सम्यफचारित्र हैं। 
इन सबका विवेचन जिनागम में दो नय दृष्टियों के द्वारा किया गया है। उनमें से 
एक का नाम निश्चय नय और दूसरे का व्यवहार नय है। आचार्य कुन्दकुन्द ने 
अपने 'समयसार' में निश्चय नय को भूतार्थ कहा है। सोनगढ़ से समयसार की 
कथनी का प्रचार होते पर जैन समाज के विद्वानों में बढ़ा बिसंवाद पैदा हो गया । 
उसी को दृष्टि में रखकर, आगमानुसार इस “जैन सिद्धान्त' पुस्तक की रचना की 
गई है । इसमें प्राय: सभी विवादग्रस्त विषयों पर प्रकाश डाला गया है। 

भूतार्थ कहते हैं सत्यार्थ को | भूत अर्थात्‌ पदार्थ में रहने वाला अर्थ” अर्थात्‌ 
भाव; उसे जो प्रकाशित करता है वह भूताथथे है, सत्यवादी है। भूतार्थ नय ही हमें 
यह बतलाता है कि जीव ओर कर्म का अवादि सम्बन्ध होते पर भी दोनों दो भिन्‍स 
द्रव्य हैं। यह भिन्‍नता मुक्ताबस्था में व्यक्त होती है। 

अभृतार्थ का अर्थ है जो पदार्थ में नहीं होता ऐसा भाव | जैसे जीव और 
पुद्गल की सत्ता भिन्‍न है, स्वावत्रिक प्रदेश भिन्‍न है। फिर भी एक क्षेत्रावगाह 
सम्बन्ध होने से दोतों को एक कहा जाता है अतः व्यवहार नय अभूतार्भ है। 

आचारयें बमृतचन्द्र जी ने अपने पुरुषार्थ सिद्धयुपाय' के प्रारम्भ में कहा है--- 
जो व्ययहार और निश्चय दोनों को जानकर तात्विक हूप से मध्यस्थ रहता है 


(ख) 


वही उपदेश का सम्पूर्ण फल प्राप्त करता है। यह सच है कि समयसार नय पक्षा- 
तींत है। फिर भी नयों को जाने बिना नयपक्षातीत होना सम्भव नहीं है। इसलिए 
तयों का परिज्ञान आवश्यक है। 

'प्रवचनसार' गाथा १५९६ की टीका में अमृतचन्द्राचार्य ने कहा है-- 

'रागपरिणाम ही आत्मा का कर्म है। वही पुण्य-पाप रूप है। राग परिणाम का 
ही आत्मा कर्ता है। उसीका यह ग्रहण और त्याग करनेवाला है। इस तरह शुद्ध 
द्रव्य का कथन करनेवाला यह निश्चय नय कहा जाता है। और, पुंदुगल परिणाम 
आत्मा का कर्म है, वही पृष्य-पाप रूप है। पुदूगल परिणाम का कर्त्ता आत्मा है 
उसी को ग्रहण करता और त्यागता है। यह जशुद्ध द्रव्य का निरूपण करनेवाला 
व्यवहार नय है। ये दोनों ही नय हैं। क्योंकि शुद्धता और अशुद्धता दोनों रूप से 
द्रव्य की प्रतीति होती है। यहाँ निश्चय नय, साधक नय होने से ग्रहण किया है 
क्योंकि साध्य शुद्ध आत्मा है। अतः द्रव्य की शुद्धता का प्रकाशक होते से निश्चय 
नय ही साधकतम है, अशुद्धता का प्रकाशक व्यवहार नय साधकतम नहीं है। 
अशुद्ध नम के अवलम्बन से अशुद्ध आत्मा की प्राप्ति होती है जबकि शुद्ध तय के 
अवलम्बन से शुद्ध आत्मा की । 

तत्त्वा्थंसूत्र' आदि सिद्धान्त ग्रन्थों में मोक्षमार्ग रूप से सम्यग्दर्शन, सम्यग्शान 
और सम्यक्चारित्र का कथन है। इन्हें ही रत्नत्रय कहते हैं किन्तु आचार्य कुन्द- 
कुन्द से लेकर अध्यात्म ग्रन्थों में व्यवहार मोक्षमार्ग और निश्चय मोक्षमार्ग के 
साथ व्यवहार रत्लत्रय, निश्चय रत्नत्रय का भी कथन है। दूसरे शब्दों में व्यवहार 
सम्यग्दर्शन, व्यवहार सम्यरज्ञान और व्यवहार सम्यक्चारित्र यह व्यवहार मोक्ष- 
मार्ग है और निश्चय सम्यस्दर्शन, निश्चय सम्यग्शान और निश्चय सम्यक्चारित्र 
यह तिश्चय मोक्षमार्ग है। तब क्‍या सिद्धान्त में मोक्ष का एक मार्ग है और 
अध्यात्म में मोक्ष के दो मार्ग हैं? ऐसा नहीं है, मोक्ष का एक ही मार्ग है उसका 
मिरूपण दो नयों से किया गया है। 

'मोक्षमार्ग प्रकाशक' में पं० टोडरमल जी ने लिखा है--मोक्षमार्ग दो नहीं हैं, 
मोक्षमार्ग का मिरूपण दो प्रकार का है। जहाँ सच्चे मोक्षमार्ग को मोक्षमार्ग निरू- 
पित किया जाये तो निश्चय मोक्षमार्ग है। और जहाँ जो मोक्षमार्ग तो है नहीं, 
परन्तु मोक्षमार्ग का निमित्त है व सहचारी है, उसे उपचार से मोक्षमार्ग कहा जाये 
सो व्यवहार मोक्षमार्ग है। निश्चय और व्यवहार का सर्वत्र ऐसा ही लक्षण है। 
संज्चा निरूपण सो निश्चय, उपचार निरूपण सो व्यवहार | 

रिद्धान्त-अन्यों में सम्यम्दर्शन के दो भेद मिलते हैं---सराग सम्यरदर्शत और 
बीतराग सम्यस्दर्शन। अध्यात्म-ग्रन्थों में व्यवहार सम्यग्दर्शश ओर निश्चय 
सम्वर्दर्शन भेद मिलते हैं। इनकी संगति यह बैठायी गयी है कि जिसे सिद्धान्त में 
सराग सम्यग्दर्शन कहा है वही अध्यात्म में व्यवहार सम्यग्दर्शन है और जिसे 


(ग) 


सिद्धान्त में बीतराग सम्यस्दर्शन कहा है. वही अध्यात्म में निश्चय सम्यस्दर्शेन है । 
असल में राम का नाम ही व्यवहार है और वीतराग का नाम निश्चय है। 
मिध्यात्व और अनन्तानुबस्धी कथायजन्य राय के हूटे बिना आत्मा के परि- 

णामों में विशुद्धता का सूत्रपात नहीं होता। ओर, उसके बिना ब्रत, तप, संयम 
कार्यकारी नहीं होते, ऐसा सभी शास्त्रों में उल्लेख है। किन्तु आज के समय में लोक 
में बढ़ते असंगम को देखकर संयम के प्रेमी संपन पर ही जोर देते हैं जो उचित है। 
किन्तु उसके साथ में धर्म का मूल जो सम्यरदर्शन है उसे भुलाना नहीं चाहिए, न 
उसका महत्त्व कम करना चाहिए। सम्यक्त्व का साहर्म्य जैन साहित्य में भरपूर 
है। 'पुरुषार्थसिद्धयुपाय' में कहा गया है--- 

तत्रादों सम्यक्त्व॑ समुपाअयणीयमलिलयत्नेन । 

तल्मित्‌ सत्येष यतो भवति शान चरित्र ल ॥ 


अर्थात्‌ उस रत्लत्रय में से सबंप्रथम सब प्रकार के प्रयत्नों के ढ्वारा सम्यस्दर्शन की 
सम्यक्‌ उपासना करनी चाहिए, क्योंकि उसके होने पर ही सम्यस्शान और सम्यक्त्‌ 
चारित्र होते हैं । 

जैसे सम्यन्दर्शन के दो प्रकार हैं वैसे ही चारित्र के भी दो प्रकार हैं। द्वव्य- 
स्वभावप्रकाशक 'नयचक्र' में दोनों का स्वरूप बतलाते हुए लिखा है-- 


असुहेण रायरहिओ वयाह रागेण जो हु संजुलो । 
सो इह भणिय सराओ मुक्को दोष्हूं पि श्ललु इधरों ॥३१३१॥ 
अर्थात्‌ जो अशुभ के राग से रहित है और ब्रत आदि के राग से संयुक्त है उसे यहाँ 
सराग कहा है और जो शुभ तथा अशुभ रागों से मुक्त है वह वीतराग है। 
वीतराग चारित्र ही उपादेय है और सराभचारित्र हेय है क्योंकि शुद्धोपयोग 
हूप बीतराग चारित्र से मोक्ष सुख प्राप्त होता है, और शुभोपयोग रूप सराग 
चारित्र से स्वयं सुख प्राप्त होता है। फिर भी शुभोपयोग रूप सराग चारित्र को 
अपनाये बिना वीतराग चारित्र की प्राप्ति सम्भव नहीं है। इसलिए अशुभोपथोग 
से बचने के लिए शुभोपयोग को अपनाने का विधान जिनागम में है। इसी से 
शुभोपयोग रूप ससग चारित्र को परम्परा से मोक्ष का भी कारण कहा है। किन्तु 
वह सराग चारित्र निश्वय मोक्ष मार्ग से निरफेक्ष नहीं होना चाहिद। विशुद्ध 
जञान-दर्शन-स्वभाव--शुद्ध आत्मतत्त्व का सम्यक्‌ श्रद्धान, ज्ञान औौर अनुष्ठान रूप 
निश्चय मोक्ष मार्ग है। जो इस निश्चय मोक्ष मार्य को भूलकर केवल शुभानुप्ठान 
रूप व्यवहार मोक्षमार्ग को ही अपनाते हैं थे भले ही स्वर्ग में चले जायें किन्तु 
उतका संसार परिध्रमण नहीं छूटता । 
यह सत्य है कि चारित्र नाम स्वरुप में वरण (लोनता) का है। और वस्तुत: 


(घ) 


यही धर्म है। उसी स्वरूप में चरणरूप चारित्र के लिए ही ब्रताचरण भी किया 
जाता है । 
चारित्र के सम्बन्ध में जब विचार किया जाता है तो ब्रतों का प्रसंग अनायास 

आ जाता है। तत्त्वार्थसृत्र' के सातवें अध्याय के प्रारम्भ में ही हिसा, झूठ, चोरी, 
अब्रह् और परिणग्रह के त्याग को व्रत कहा है। उस सूत्र की 'सर्वार्थंसद्धि' नामक 
टीका में पृज्यपाद स्वामी ने यह प्रश्न उठाया है कि ब्रतों को आख्रव का हेतु क्‍यों 
कहा; क्योंकि संवर के हेतु दस धर्मों में से संयम धर्म में व्रत आ जाते हैं। इसका 
समाधान करते हुए कहा है कि संवर तो निवृत्ति रूप है और व्रत प्रवृत्ति रूप हैं--- 
इसी से पृज्यपाद स्वामी ने 'समाधितंत्र' में लिखा है--- 

अपुण्यमत्रते: पुण्य ब्रतंमॉक्षस्तयोव्यंयः । 

अव्तानीव मोक्षार्थी ब्रतान्यपि परित्मजेत्‌ ॥८३॥ 

अव्नतानि परित्यज्य ब्रतेषु परिनिष्ठितः। 

त्यजेत्तान्यपि संप्राप्य परम पदमात्मनः ॥८४॥ 


---अव्त--हिंसा आदि से अपुष्य अर्यात्‌ पाप का बन्ध होता है। और ब्रतों से 
पुण्य का बन्ध होता है। किन्तु मोक्ष तो पुण्य और पाप दोनों के ही नाश का नाम 
है । अतः मोक्ष के इच्छुक को अव्रतों की तरह ब्रतों को भी छोड़ना चाहिए । पहले 
अव्रतों को छोड़कर ब्रतों में निष्ठावान रहे। फिर आत्मा के परम पद को प्राप्त 
करने के लिए ब्रतों को भी छोड़ देवे । 

जैसे अन्नतों से पापबन्ध होता है वैसे ही ब्रतों से पुण्यवन्ध होता है। और जब 
तक यह बच्ध है मोक्ष प्राप्त नहीं हो सकता। अत: सैद्धान्तिक दृष्टि से पापबन्ध 
की तरह पुण्यबन्ध भी हेय है। किन्तु पुण्य के पक्षपाती इसे मानने को तैयार नही 
हैं। इसी से वे अर्थ का अनर्थ करते हैं। 'पुरुषार्थसिद्धयुपाय' के अन्त में आचार्य 
अमृतचन्द्र ने कहा है--- 


असमग्र॑ भावयतो रत्नश्रयमस्ति क्मंबन्धों यः । 
स विपक्षकृतोष्वश्यं सोक्षोपायो न बन्धनोपायः ॥२११॥ 


इसका यथार्थ अर्थ इस प्रकार है---एक देश रत्तत्रय का पालन करनेवाले पुरुष 
के जो कर्मबन्ध होता है बह रत्लत्रय के विपक्ष कृत है। रत्नत्नय तो वास्तव में 
मोक्ष का उपाय है, बन्धन का उपाय नहीं है।” किन्तु पुण्य के पक्षपाती उप्त कर्म- 
बन्ध को मोक्ष का उपाय बतलाते हैं। 

आये इसी ग्रन्थ (श्लोक २२०) में कहा है कि रत्नत्रयरूप धर्म निर्वाण का ही 
कारण है, अन्य का नहीं। किल्तु एक देश रत्नत्रय का पालन करते हुए जो 
पृष्याखव होता है वह शुभोपयोग का अपराध है। 


(४ ) 


शुभोपयोग रूप भाव के अपराध स्वरूप होनेवाला पुण्यबन्ध मोक्ष का कारण 
कैसे हो सकता है? 

'स्वामिकातिकेयानुप्रेक्षा' में कहा--जो पुण्य को भी चाहता है वह संसार ही 
को चाहता है, क्योंकि पुण्य सुगति के बन्ध का कारण है और मोक्ष पुण्य के भी 
क्षय से होता है (४०९)। पुण्य को चाहने से पुण्यवन्ध नहीं होता, किन्तु वांच्छा 

हेत को पृण्यबन्ध होता है, इसलिए हे यतीश्वरो ! पुण्य में भी आदर भाव मत 
करो | 

इम तरह अनेक विवादग्रस्त विषयों पर इस ग्रन्थ में आगरमानुकूल प्रकाश 
डालते हुए जैन भिद्धान्त का विवेचन किया गया है जो स्वाध्याम्र प्रेमियों के लिए 
भी है। आशा है इसके स्वाध्याय से भ्रान्तियाँ दूर होकर जैन सिद्धान्त का यथाथथे 
स्वरूप दृष्टि में आ सकेगा । 


अनन्त चतुर्दशी 
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१, मंगलाचरण : णमोकार मन्त्र 


जमो अरिहंताणं, भमो सिद्धाण, गमो ग्राइरियाण, 
णजसो उवज्कायाणं, णगमो लोए सब्बसाहुणं। 


णमो अरिहंताणं--अरि-हननात्‌ अर्थात्‌ शत्रुओं के नाश करने से अरिहंत 
हैं। नरक, तियंच, कुमानुष्य और प्रेत---इन पर्यायों में निवास करने से होने वाले 
समस्त दुःखों की प्राप्ति में विमित्त होने से मोह को 'अरि' कहा है । 

धंका--केवल मोह को ही अरि सांतने से क्या शेष कर्मों का व्यापार निष्फल 
हो जाता है ? 

समाधान---ऐसा नहीं है; क्योंकि शेष सब कर्म मोह के आधीन हैं। मोह के 
बिना शेष कर्म अपने-अपने काये को कर रे में समर्थ नहीं पाये जाते, अतः वें स्वतस्त्र 
नहीं हैं। 

शंका---मोह के नष्ट हो आने पर भी कितने ही काल तक शेष कर्मों की सता 
रहती है अतः मोह के आधीन कंसे हुए ? 

समाधान--मोह रूप अरि के तष्ट हो जाने पर शेष कर्मों में जन्म-मरण की 
परम्परा रूप संसार को उत्पन्न करने की सामर्थ्य नहीं रहती, अत: उनका अस्तित्व 
असस्व के समान है। फिर केवलशान आदि समस्त आत्मगुणों के आविर्भाव को 
रोकने में शेष कमें असमर्थ होते हैं, अतः उनका रहना भी तहीं रहने के समान है। 

अयवा रज का हतत करने से अरिहंत हैं। श्ञानावरण और दर्शनावरण करे 
घूलि के समान हैं; क्योंकि बाह्य और अन्तरंग समस्त त्रिकालवर्ती अनन्त अर्थ पर्याय 
ओर व्यंजन पर्यायात्मक वस्तुओं का वियय करनेवाले बोध और अनुभव के प्रति- 
बन्धक होते हैं। मोह भी रज है क्योंकि जितका सुख भस्म की घूलि से भरा होता है 
उनकी तरह जिनकी आत्मा मोह से भरी रहती है उनमें कुटिलता पाई जाती है। 


जैन लिद्वाग्त / 


शंका--यहाँ केवल तीन ही कर्मों के विनाश का कथन क्यों किया है ? 

समाधान--क्योंकि इनका विनाश शेष कर्मों के विनाश का अविनाभावी है। 
अर्थात्‌ इनके नष्ट होने पर शेष कर्म अवश्य नष्ट हो जाते हैं। अत: उनके विनाश से 
अरिहंत होते है । 

अथवा रहस्य के अभाव से अरिहंत होते हैं। रहस्य अन्तराय कर्म को कहते हैं । 
अन्तराय का विनाश शेष तीन घातिकर्मों के विनाश का अविनाभावी है। 
उसका विनाश होने से भ्रष्ट बीज के समान अघातिकर्म शक्तिहीन हो जाते है। ऐसे 
अन्तराय कर्म के नाश से अरिहन्त होते है । 

अथवा सातिशय पूजा के योग्य होने से अरिहन्त (अहुंन्त) होते हैं क्योंकि स्वर्गा- 
बतरण, जन्माभिषेक, तपकल्याणक, केवलज्ञान की उत्पत्ति और परिनिर्वाण 
कल्याणकों में देवकृत पूजाएं देव, असुर और मनुष्यों को प्राप्त पूजा से महान्‌ होती हैं 
अतः अतिशयों के योग्य होने से अहंन्त होते हैं। उन अहेन्तों को नमस्कार हो । 

णमो सिद्धाणं--ज़िन्होंने अपने साध्य को सिद्ध कर लिया है और जिनके 
ज्ञानावरण आदि आठ कर्म नष्ट हो गये हैं वे सिद्ध हैं। 

शंका--सिद्धों में और अहुन्तों में क्या भेद है ? 

समाधान---जिनके आठों कम नष्ट हो गये हैं वे सिद्ध हैं और जिनके चार धाति- 
कर्म नष्ट हो गये है वे अहंन्त हैं । 

हॉका--चार घातिकर्मों के तष्ट हो जाने पर अहुन्सों के समस्त आत्मगुण प्रकट 
हो जाते हैं अत: सिद्ध ओर अहंन्त परमेष्ठी में गुणकृत भेद नहीं है ? 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योंकि अह्हन्तों के अधातिकर्मों का उदय और सत्त्य 
पाया जाता है। 

शंका---वे अधातिकर्म शुक्लध्यान रूपी अग्नि के द्वारा अपजले होने से अपना 
कार्य करने में असमर्थ हैं । 

सम्राधन--ऐसा नही है, क्योंकि शरीर के बने रहने से आयु आदि ज्लेष कर्मों 
के उदय का अस्तित्व सिद्ध होता है। 

शंका--उन कर्मो का काय्यं तो चौरासी लाख योनिरूप जन्म-जरा ओर मरण 
से युक्त संसार है, बह अहेन्त के नही पाया जाता। तथा उन अघाति कर्मों में आत्मा 
के गुणों को घातने की शक्ति है नहीं, अतः अहंन्तों और सिद्धों में गुणक्ृत भेद 
नहीं है । 

समाधान---ऐसा नहीं है, क्योंकि जीव के ऊध्वेगमन स्वभाव का प्रतिबन्धक 
आयु कर्म का उदय तथा सुखग्रुण का प्रतिबन्धक वेदनीय कर्म का उदय अहुन्तों के 
होता है । 

शंका---ऊध्वंगमन आत्मा का गुण नही है, क्योंकि उसके अभाव में आत्मा के 
बिनाश का प्रसंग आता है। और इसीसे सुख भी आत्मा का मुण नही है। तथा 


2 / जन सिद्धान्त 


वेदनीय कर्म का उदय दुःखंजनक नहीं है, यदि ऐसा हों तो केवली के केवलिपना 
संभव नहीं है । ह 

सप्ाधान--यदि ऐसा है तो न्याय प्राप्त होने से ऐसा ही रहो । किन्तु सलेप 
और निलेंप होने से तथा दोनों में देश-भेद होने से भेद है यह सिद्ध होता है। 

अत: जिन्होंने नाना भेद वाले आठों कर्मों को नष्ट कर दिया है, जो तीनों लोकों 
के शिखर पर विराजमान हैं, दुःखों से रहित हैं, सुख के समुद्र में निमग्त हैं, निरंजन 
हैं, नित्य हैं, आठ गुण सहित हैं, निर्दोष हैं, कृतकृत्य हैं, अपने सर्वांग से सब पदार्थों 
को जानते देखते हैं, वज्नशिला के स्तम्भ में उत्कीर्ण प्रतिमा के समान अभेद्य आकार 
से युक्त हैं, अपने सब अवयवों से मनुष्याकार होते हुए भी गुणों में पुरुष के समान 
नहीं हैं; क्योंकि सिद्ध समस्त इन्द्रियों के विषयों को एक साथ बिना इन्द्रियों के जान 
लेते हैं। उन सिद्धों को नमस्कार हो । 

णमो आइरियाणं--जो पाँच प्रकार के आचार को स्वयं पालते हैं ओर 
दूसरे साधुओं से पालन कराते हैं वे आचार्य हैं। वे चौदह विज्ञास्थानों में पारगंत 
होते हैं। ग्यारह अंगों के धारी होते हैं। अथवा आचारांग के घारी होते हैं। अथवा 
तत्कालीन स्वसमय और परसमय में पारंगत होते हैं। मेर की तरह निश्चल, 
पृथ्वी के समान सहनशील, समुद्र के समान मल को बाहर फेंक देनेवाले, और 
सात भयों से रहित होते हैं । 

परमागम रूपी समुद्र के जल के मध्य में स्नान करने से जिनकी बुद्धि निर्मल 
होती है, निर्दोष रूप से छह आवश्यकों को करते हैं, जो मेरु की तरह निष्कम्प होते 
हैं, सह के समान शूर होते हैं, देश कुल और जाति से शुद्ध होते हैं, सौम्यमूलि होते 
हैं, परिग्रह से रहित होते हैं तथा आकाश के समान निलेंप हीते हैं ऐसे आचाये होते 

. हैं। वे आचार्य संघ के संग्रह और अनुग्रह में कुशल होते हैं, आगम के अर्थ करने में 

पण्डित होते हैं, उनका यश सर्वत्र व्याप्त होता है। आचाये के जो कार्य हैं--सारण, 
वारण और शोधन---उनमें तत्पर होते हैं । 

इस प्रकार के आचार्यों को नमस्कार हो । 

णसो उवज्ञञायाणं---चौदह विद्यास्थानों के व्याख्याता उपाध्याय होते हैं। 
अथवा तत्कालीन परमागम के व्याख्याता उपाध्याय होते हैं । वे संग्रह, अनुग्रह आदि 
गुणों को छोड़कर आचार के उपर्युक्त समस्त लक्षणों से युक्त होते हैं। जो साधु 
चौदह पूर्वरूपी महासमुद्र में प्रवेश करके मोक्षमार्गी हैं तथा मोक्ष के इच्छुक 
शीलवान मुनियों को उपदेश देते हैं वे उपाध्याय हैं। उन्हें नमस्कार हो । 

णमो लोए सब्वसाहृणं--अनन्त ज्ञानादि रूप शुद्ध आत्म स्वरूप की जो 
साधना करते हैं वे साधु हैं। वे पाँच महात्रतों के धारी और तीन गुप्तियों से संरक्षित 
होते हैं। अठारह हजार शील के धारी और चौरासी लाख गुणों के ध्ारी होते हैं । 
समस्त क्मंभूमियों में उत्पन्न त्रिकालवर्ती साधुओं को नमस्कार हो । 
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क्या 


इस मन्त्र में जो सर्वे और लोक शब्द हैं वे अन्तदीपक हैं अत: समस्त क्षेत्रों में 
हुए त्रिकालवर्ती अहँन्त आदि सब परमेष्ठियों को नमस्कार करने के लिए इन दोनों 
पदों को सबमें लगाना चाहिए। भर्थात्‌ समस्त कर्मभूमियों में उत्पल्त त्रिकालबर्ती 
सब अरह॒न्तों को, सब सिद्धों को, सब आचार्यों को, सब उपाध्यायों को नमस्कार 
हो। 

हंका--जिन्‍्होंने आप्तस्वरूप को प्राप्त कर लिया है उन अहँन्तों और सिद्धों 
को नमस्कार क रना तो योग्य है किन्तु आचार्य आदि को नमस्कार करना उचित 
नहीं है; क्योंकि उन्होंने आत्मस्वरूप को प्राप्त नहीं किया है अतः वे देव नहीं हैं । 

सम्राधान--यह कहता ठीक नहीं है, क्योंकि रत्नत्रय का नाम देव है। और 
वह रत्लत्रय अपने अनन्तभेद रूप है। उससे विशिष्ट जीव भी देव है। यदि रत्नत्रय 
की अपेक्षा देवपना न माना जाये तो सभी जीवों को देवपना प्राप्त होने की आपत्ति 
भआायेगी। अतः आचार्य आदि भी देव हैं क्योंकि उनमें भी रत्लत्रय पाया जाता है। 
आचार्य आदि में पाये जानेबाले रत्लत्रय का सिद्धों में पाये जानेवाले रत्सत्रय से 
भेद नहीं है। यदि दोनों में भेद माना जायेगा तो आचाये आदि में स्थित रत्लत्रयः 
के अभाव को आपत्ति आती है । 

दोनों के रत्नत्रय में कारण-कार्य का भी भेद नहीं है; क्योंकि आचार्यादि में 
रहनेवाले रत्लत्रय के अवयवों के होने पर ही र॒त्नत्रय का कर्मपटल से ढका हुआ 
भाग अपने आबरणों के हटने से प्रकट होता है। अर्थात्‌ जसे-जैसे आवरण हटते 
जाते हैं बैसे-वैसे र॒त्लत्रय के अवयव प्रकट होते जाते हैं। दोनों में परोक्ष और 
अपरोक्ष का भी भेद नही है; क्योंकि वस्तु स्वरूप को जानने की अपेक्षा दोनों समान 
हैं। अवस्था-भेद से एक शान में भेद नहीं होता अन्यथा निर्मेल और मलिन 
अवस्था को प्राप्त दर्पण में भी भेद प्राप्त होगा। दोनों में अवयव-अवयवी का भी 
भेद नहीं है क्योंकि अवयव अपने अवयवी से अभिन्‍न होता है । 

हांका---सम्पूर्ण रत्लत्रय देव है, उनका एकदेश देव नही है । 

समाधाव---ऐसा नहीं है, क्योंकि यदि रत्नत्रय के एकदेषा को देव नहीं मानेंगे 
तो समस्त रत्लत्रय भी देव नहीं हो सकता । 

शंक्ा--आजार्यादि में स्थित र॒त्नन्नय समस्त कर्मों का क्षय नहीं कर सकते; 
क्योंकि वे रत्नत्रय के एकदेश हैं। 

समाधात--ऐसा नहीं है, क्योंकि पलाल के ढेर को जलाना अग्नि समूह का 
का है। किन्तु उस कार्य को आग की एक चितगारी भी कर सकती है। अतः यह 
स्थिर हुआ कि आचाय॑ आदि भी देव हैं। 

शंका--सब प्रकार के कर्मलेप से रहित सिद्धों के होते हुए कर्मलेप से सहिल 
अहुँन्तों को प्रथम नमस्कार क्यों किया है ? 

सम्राधान--यह कोई दोष नहीं है, क्योंकि सबसे अधिक गरुणवाले सिद्धों में 
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अधिक श्रद्धा कराने में कारण अहन्त ही हैं। यदि अहुँन्त न होते तो हम लोगों को 
आप्त-आगम और पदार्थों का ज्ञान नहीं होता । अहुन्त के प्रसाद से ही हमें उतका 
ज्ञान प्राप्त हुआ है। इसलिए उपकार की अपेक्षा अहेस्तों को प्रथम नमस्कार किया 
है। ऐसा पक्षपात बुरा नहीं है, अच्छा पक्ष लेना कल्याणकारी होता है। तथा आप्त 
की श्रद्धा आप्त-आगम और पदार्थ विषयक श्रद्धा को दृढ़ करती है यह बतलाने के 
लिए भी अहुन्तों को प्रथम नमस्कार किया है। 


जैन सिद्धान्त / 5 


२. चार अनुयोग 


जैसे वैदिक धर्म में चार वेद है उसी प्रकार जैन सिद्धान्त में चार अनुयोग होते 
हैं। समस्त जिनवाणी इन्हीं चार अनुयोगों में समाविष्ट हैं। उनके नाम हैं-- 
प्रथमानुयोग, करणानुयोग, चरणानुयोग और द्रव्यानुयोग । 

रत्नकरण्ड श्रावकाचार में इन चारों का स्वरूप इस प्रकार कहा है-- 

(१) प्रथमानुयोग में चरित और पुराण आते हैं। एक पुरुष की कथा को 
चरित कहते हैं ओर त्रेसठशलाकापुरुषों के जीवनवृतान्त को पुराण कहते हैं। इनमें 
परमार्थ विषय का वर्णन होता है तथा इनके पढ़ने और सुनने वालों को पुण्यबन्ध 
होता है। इसे बोधि ओर समाधि का निधान कहा है। नहीं प्राप्त सम्यग्दशेनादि 
की प्राप्ति इनके पढ़ने सुनने से होती है। इसीका नाम बोधि है । और, प्राप्त गुणों 
को अन्तिम अवस्था तक निर्वहण करना समाधि है। अथवा इनसे धर्मध्यान और 
शुक्लध्यान की प्राप्ति होती है । 

जीवकाण्ड गोम्मटसार की टीका में प्रथम का अर्थ किया है--मिथ्यादृष्टि 
अन्नती अथवा अल्पज्ञ शिष्य के लिए जो कहा गया है वह प्रथमानुयोग है। चूँकि 
चरित और पुराणों में कथा के प्रसंग से संसार की विचित्रता, पुण्य-पाप का फल 
आदि बतलाया जाता है। तुच्छबुद्धि भी उसे भली-भाँति समझकर परम में लगते हैं । 

(२) करणानुयोग में लोक-अलोक का विभाग, उत्सपिणी अवसर्पिणी कालों 
का परिवर्तन और चार गतियों आदि का वर्णन रहता है। 'करण' शब्द के दो अर्थ 
हैं--परिणाम-भाव और गणित के सूत्र । इसमें चोदह गुणस्थान, चोदह मार्गंणा, 
जीवसमास, जीव और कर्म का सम्बन्ध, लोक की रचना आदि जैन सिद्धान्त के 
मुख्य विषयों का कथन होता है। जीव और पुदुमल के सम्बन्ध से उत्पन्न होने 
वाली सर्व अवस्थाएँ इस अनुयोग में वणित होती हैं। इसके अध्ययन से संसारी 
जीव को अपनी वर्तमान स्थिति का और जिस संसार में वह अनादि काल से 
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भटकता हुआ नाना गतियों में नाना.हूप धारण करके विधरता हैं उसको: तंवी 
उसके कारणभूत भावकर्म और द्रव्यकर्मों का उसे यथावततें ज्ञान हौता हैं । इसका 
कंथ् जहाँ प्रत्यक्षगोचर होता है वहाँ सूक्ष्म होने से अनुमिय भी होती है। ईसके 
बिना जैन-सिद्धान्त का पूर्ण रहस्य शास नहीं हो सकता । 

(३) चरणानुयोग में श्रावकों और समुनियों के आचार का वर्णन होंतों है। जो 
जीव तस्थज्ञानी होकर चरणानुयोग का अभ्यास करते हैं वे इंसके रहेस्‍थ को 
संथावत समझकर मोक्षमार्ग में लेगते हैं । 

(४) द्रव्यानुयोग में जीव-अजीव, पुष्य-पाप, बन्ध-मोक्ष आदि का कथने रहता 
है। जो जीव जीवादिक द्रव्यों को ओर तत्त्वों को नहीं जानते, सथ और पर को 
नहीं पहचानते, उनके लिए यह अनुयोग है। इसके अभ्यास से अनादि अज्ञान दूर्२ें 
होता है और भेद-विज्ञान के द्वारा स्वतत्त्व में रुचि उत्पन्न होती है । 

जीव के कल्याण के लिए चारों ही अनुयोग अपने-अपने रूप में उपयोगी हैं। 
जौ किसी एक ही अनुयोग का प्रेमी बनकर रह जाता है उसका कल्याण सुंदर 


है। 

पं० टोडरमल जी ने अपने “मोक्षमार्ग प्रकाशक' के आठवें अध्याय में चारों ही 
अनुयोगों की उपयोगिता तथा सार्थकता दर्शायी है और उनमें प्रतीत होने वाले 
विरोधादि दोषों का परिहार भी किया है। प्रथमानुयोग के सम्बन्ध में उन्होंने लिया 
है-- 

प्रथमानुयोग में उपचार रूप किसी धर्म का अंग होते पर उंसे सम्पूर्ण धर्म कहा 
है। जैसे---जिन जीवों के शंका कांक्षा आदि नहीं हुए उनको सम्यकत्वी कहा है। 
परन्तु मात्र शंका कांक्षा न करने से सम्यकत्व नहीं होगा । सम्यक्त्व तो तत्त्वश्रद्धान 
होने पर होता है। परन्तु निश्चय-सम्यक्त्व का तो व्यवहार-सम्यकंत्व में उपचार 
किया । व्यवहार-संम्यक्व के किसी एक अंग में सभ्पूर्ण व्यवहार-सम्यक्त्व का 
उपचार करफे उसे सम्यक्‍्त्व हुआ कहते हैं। तंथा कोई भला आचरण करने पर 
सम्यक्‌-चारित्र हुआ कहते हैं। जिसने कोई छोटी-मोटी प्रतिज्ञा ली हो उसे श्रायक 
कहते हैं। परन्तु श्रावक तो पंचमगुणस्थानवर्ती होता है। उपचार से उसे श्रावक 

कहा है। 

के ४ प्रकार जो सम्यकक्‍्त्व रहित मुनिलिग धारण करे व द्रव्य से भी अतिचार 
लंगाता हो उसे भी मुनि कहा है। बस्तुत: मुनि तो षष्ठादि गुणस्थानवर्ती होने पर 
हींता है। अत: उपभार से उसे मुनि कहा है। 

प्रथमानुयोग में धर्मबुद्धि से अनुचित काम करने वाले की भी प्रशंसा करते 

जैसे ग्बाले ने मुनि को आग से गर्मावा । सो करुणा से यह काम किया । परन्तु 
मुनि को तो उपसर्ग ही हुआ । इससे विवेकीजन शीतादि का उपचार नहीं करते! 
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जत: धर्मपद्धति में जो विरुद्ध हैं वह कार्य करना योग्य नहीं है। 

करणांनुयोग के सम्बन्ध में कहा है-- 

यद्यपि वस्तु के क्षेत्र, काल, भाव आदि अखण्हित हैं तथापि शान कराते के लिए 

प्रदेश अविभाग-प्रतिल्छेद आदि के द्वारा उनका प्रमाण कहा है। एक वस्तु में भिन्‍्स- 
भिन्न गुणों और पर्यायों का भेद करके कथन किया है तथा जीव पुद्मल आदि यद्यपि 
भिल्न-भिन्‍न हैं तथापि उनके सम्बन्धादि द्वारा उत्पन्न गति, जाति आदि भेदों को 
जीव कहा है। ये सब कथन व्यवहारनय की अ्रधानता से जानता; क्योंकि व्यवहार 
के बिना विशेष का ज्ञान नहीं हो सकता । 

करणानुयोग में छप्नस्थों की प्रवृत्ति के अनुसार वर्णन नहीं है। केवल शान- 
मअम्य बातों का वर्णन है। जैसे किन्‍्हीं के अन्तरंग में सम्यक्त्व-वारित्र शक्ति नहीं है 
किन्तु वे व्रतादि पालते हैं, उनको मिथ्यादृष्टि अव्ती कहा है। तथा जो जीव द्रव्यादि 
या ब्रतादि के विचार से रहित हैं किन्तु उनमें सम्यकत्वादि शक्ति का सद्भाव है 
इसलिए उनको सम्यक्त्वी कहा है। किहीं जीवों के कषायों की प्रवृत्ति तो बहुत 
है परन्तु अन्तरंग कषायशक्ति थोड़ी है उन्हें मन्दकषायी कहा है। तथा किन्‍हीं 
जीवों के कयायों की प्रवृत्ति तो थोड़ी है और अन्तरंग कषायशक्ति बहुत है उन्हें 
तीव्रकषायी कहा है। जैसे, व्यन्तरादि के पीतलेश्या कही है यद्यपि वे नग र-नाश 
आदि कार्य करते है और एकेन्द्रिय आदि जीव कषाय-कार्य करते दिखायी नहीं देते 
तथापि कषाय शक्ति बहुत होने से उनके कृष्णादि लेश्या कही है। 

तथा स्वार्थसिद्धि के देव कपायरूप प्रधृत्ति कम करते हैं किन्तु कषायशक्ति 
बहुत होने से उनके असंयम कहा है। और, पंचम गुणस्थानवर्ती श्रावक अब्रह्म आदि 
सेबन तथा व्यापारादि कषाय रूप काये करते हैं किन्तु मन्दकघाय शक्ति होने से देश- 
संयम कहा है । 

इसी प्रकार केबली के गमनादि क्रिया रहित होने पर भी कर्माकर्षण शक्ति की 
अपेक्षा बहुत योग कहा है और इन्द्रियादि जीव गमनादि करते हैं फिर भी उनके 
अल्पयोग कहा है | 


करणानुयोग सम्यग्दर्शन-शान-चारित्रादि धर्म का निरूपण 


कर्म प्रकृतियों के उपशमादि की अपेक्षा जैसी सूक्ष्म शक्ति पायी जाती है 
तदनुसार निरूपण करता है तथा सम्यग्दर्शनादि के विषयभूत जीवादि का भी 
निरूपण सूक्ष्मभेद सहित करता है। उसका मुख्य प्रयोजन यथार्थ पदार्थ बतलाना 
है। किन्तु करणानुयोग के अनुसार उद्यम करना शक्‍्य नहीं है। जैसे कोई कर्मों 
का उपशभ आदि करना चाहे तो कंसे कर सकता है? हाँ, तत्वादि का निश्चय 
करने का उद्यम करने पर स्वयमेव ही उपशमादि होते हैं। एक अन्‍्तर्मुहर्त में 
ग्यारहवें गुणस्थान से गिरता है, ओर फिर चढ़कर केवलज्ञान प्राप्त कर लेता है। 


8 / जैन सिद़ान्त 


ऐसे शुक्म भाव बुढ़ि-योजर नहीं होते। करणानुदोव के द्वारा हीपर रिणामों की इस 
विचित्रता का ज्ञान होता है। उससे जीव को सदा सावधान रहते की प्रेरणा 
मिलती है। 

चरणानुयोग में बुद्धिनोचर धर्माचरण का उपदेश दिया गंवा है। धर्म तो 
निश्चय रूप मोक्षमार्ग ही है। उसके जो साधन हैं उन्हें भी उपचार से धर्म कहा 
है। इसलिए व्यवहार-मय की प्रधानता से उपचार धर्म के ताना भेदों का निरूपण 
किया है। निश्चय रूप धर्म में तो ग्रहण और त्याम रूप विकल्प ही नहीं है। किन्तु 
सीचे की अवस्था में विकल्प छुटता नहीं है इसलिए धर्म-जिरोधी कार्यों को छुड़ाने 
का और धर्म-साधक कार्यों को ग्रहण कराने का उपदेश इस अनुयोग में है । 

उपदेश के दो प्रकार हैं--एक तो व्यवहार का ही उपदेश दिया जाता है और 
एक निश्यय सहित व्यवहार का उपदेश दिया जाता है। जिनको निश्चय का ज्ञान 
नहीं है तथा उपदेश देने पर जिन्हें निश्चय का ज्ञान नहीं होता ऐसे मिथ्यादृष्टि 
जीवों को व्यवहार का ही उपदेश दिया जाता है। जिन जीचों को व्यवहार और 
मिश्चय का ज्ञान है या उपदेश देने पर उतका ज्ञान होता दिखायी देता है ऐसे जीवों 
को निश्चय सहित व्यवहार का उपदेश दिया जाता है। व्यवहार उपदेश में बाह्य 
क्रियाओं की प्रधानता होती है। उनके उपदेश से जीव पाप-क्रिया को छोड़कर पुष्य- 
क्रियाओं में प्रवृत्ति करता है। ऐसा करने से क्रिया के अनुसार परिणाम भी तीव्र- 
कषाय छोड़कर कुछ मन्दकषाय रूप होते हैं। यदि किभी के न हों तो न हों। बाह्य 
क्षियाओं का उपदेश तो परिणाम सुधारने के लिए होंता है | 

निश्चय सहित व्यवहार के उपदेश में परिणामों की प्रधानता है। उनके 
उपदेश से तत्त्वज्ञान के अभ्यास द्वारा व वैराग्य भावना द्वारा परिणाम सुधरने पर 
परिणामों के अनुसार बाह्य क्रिया भी सुधर जाती है । 

अरणानुयोग के अनुसा र, कर्मबन्ध् में निमित्तभूत क्रियाओं की निवृत्ति का नाम 
चारित्र है। अत: अशुभ क्रियाओं का त्याग करा कर शुभ क्रियाओं में लगाते हैं। 
फिर शुभ क्रियाओं का भी त्याग कराते हैं । 

द्रव्पानुयोग का प्रयोजन है जीवादि द्वव्यों का यथार्थ श्रद्धात कराना । यद्यपि 
जीवादि वस्तु अभेदरूप हैं तथापि उनमें भेद-कल्पना द्वारा व्यवहार से द्रव्य गुण 
पर्याय आदि भेदों का निरूपण करते हैं। स्व-पर भेदविज्ञान जिस प्रकार हो उस 
प्रकार जीव-अजीव का निर्णय करते हैं। वीतराग भाव जिस प्रकार हो उस प्रकार 
आलज्वादि का स्वरूप बतलाते हैं। उसमें मुख्य रूप से ज्ञान वैराग्य के कारण आत्मा- 
नुभव आदि की महिमा गायी है। इसके साथ ही द्रव्यानुयोग में निश्चय अध्यात्म 
उपदेक्ष की प्रधानता के साथ व्यवहार धर्म का भी निषेध किया यया है। जो जीव 
भात्मानुभव का उपाय त करके बाह्म क्रियाकाण्ड में मस्त रहते हैं उनको उधर से 
उदास करके आत्मानुभवादि में लगाने के लिए ब्रतादि का हीनपना बतलाते हैं । 
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उसका प्रयोजन अशुभ में लगाते के! नहीं है किन्तु शुद्धोपपोग में लगाने के लिए 
शुभोपयोग का निषेध करते हैं। अतः व्यवहार का निर्षध प्रमांदी बनोने के लिए 
नहीं है। किन्तु जो व्यवहार में ही मग्न हैं उनको निश्चय की रुचि कराने के लिए 
ग्यवहा र को हीम बताया है । 

सम्यरदृष्टि के विधय-भोगादि को बन्ध का कारण न कहकर निर्जेरा का 
कारण कहा है। परन्तु इससे भोगों को उपादेय न जानना। यह तो सम्यन्दर्शन 
की महिमा बतलायी है कि श्रद्धान-शक्ति के बल से जो मन्द बन्ध होता है वह अनन्त 
संसार का कारण न होने से बन्ध नहीं है। उसी बल से निजेरा बतलाथी है। यदि 
भोग निर्जरा के कारण हों तो उन्हें छोड़ सम्यस्दृष्टि मुनिपद क्‍यों धारण करें ! 

द्रव्यानुयोग में रामद्ेष रहित परिणाम को शुद्धोपयोग कहा है। किन्तु करणा- 
नुयोग के अनुसार रागादि रहित शुद्धोपपोग यथाख्यात चारित्र धोने पर होता है । 
मोह के अभाव में वह स्वयं होता है। और, द्रव्यानुयोग में शुद्धोपयोग का ही मुख्य 
रूप से उपदेश है इसलिए वहाँ छद्मस्थ जिस समय बुद्धिगोचर रागरूप परिणति को 
छोड़कर आत्मानुभव आदि में प्रवत्त होता है उस काल में उसे शुद्धोपयोगी कहा है ।. 
वह्यपि वहाँ सूक्ष्म रागादि है तथापि उसकी विवक्षा नहीं है । वह बुद्धियोचर रागादि 
छोड़ता है इस अपेक्षा से उसे शुद्धोपयोगी कहा है । 

इस प्रकार नीचे की दा में द्रव्यानुयोग की अपेक्षा तो शुद्धोपयोग कहा है 
परन्तु करणानुयोग की अपेक्षा से शुद्धोपयोग नहीं होता । 

इस तरह चरणानुयोग, करणानुयोग और द्रव्यानुयोग की दृष्टियों को पकड़कर 
उनके समन्वयपूर्वक ही जैन सिद्धान्त को समझना चाहिए, और तदनुसार ही 
व्यवहार करना चाहिए | 

जैसे मोक्षमार्ग में सम्यग्दर्शन की प्रधानता है और सम्यर्दृष्टि वही होता 
है जिसके मोहनीय कर्म की सात प्रकृतियों का उपशम क्षय या क्षयोपशम होने के 
साथ सात तस्‍्वों का यथार्थअ्रद्धान और आत्मानुभव हो। इसमें तीनों अनुयोगों 
की दृष्टि समाविष्ट है | 

इसी तरह उक्त प्रकार से सम्यक्त्व के साथ जो चारित्रमोह की प्रत्या- 
ख्यानावरण कषाय का क्षयोपशम होने पर चरणानुयोग विहित आचार का पालन 
करते हुए आत्मानुभूति में यथायोग्य रत रहता है वही मुंनि है। इसमें भी तीनों 
अनुयोगों की दृष्टि समाविष्ट है । 

कर्मों का उपशमादि तो उच्च ज्ञान का विषय है, उसे तो यथार्थ में केवली ही 
जान सकते हैं। किन्तु द्रव्यानुयोग और चरणानुयोग के सम्मिश्रण से ही कर्मों का 
उपशमादि होता है। उपशमादि में जीव के भावों का ही प्राधान्य है और जीव के 
भावों के निर्माण में द्रव्यानुयोगमूलक चरणानुयोंग सम्बन्धी भावना का प्राधान्य 
है। यद्यपि द्रव्यानुयोगमूलक आत्मानुभूति से हो सम्यक्त्व का प्रादुर्भाव होता है, 
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किन्तु उस आत्मानुभूति को स्थिर करने के लिए रागादि विकल्प छूटला आवश्यक 
है और उनको छोड़ने के लिए चरणानुयोग विहित प्रक्रिया को अपनाना आवश्यक 
है। केवल एक ही अनुयोग को पकड़ने से न तो मोक्षमागें को समझा जा सकता है 
और न मोक्ष प्राप्त किया जा सकता है। अतः आगे के अध्यायों में तीनों अनुयोगों 
से सम्बद्ध जैन सिद्धान्तों का परिचय दिया गया है! 


जेग सिद्ठान्त / / 


३, द्रव्य-गुण-पर्याय 


दब्य का लक्षण 

आचार्य कुन्दकुन्द ने अपने प्रवचनसार के शेयाधिकार के प्रारम्भ में द्रव्य का 
लक्षण इस प्रकार कहा है--- 

॥ 
गुणवं ज सपउजायं जं त॑ दव्यंति वुस्चति ॥३॥ 

जो अपने अस्तित्व स्वभाव को नहीं छोड़ते हुए उत्पाद, व्यय और धरौव्य से 
युक्त होने के साथ गुणवान्‌ और पर्यायवान्‌ होता है उसे द्रव्य कहते हैं। 

आचाय॑ कुन्दकुन्द का ही अनुसरण करते हुए आचार्य उमास्वामी ने अपने 
तत्त्वाथ्थसृत्र के पाँचवें अध्याय में द्रव्यों का वर्णन करते हुए उत्पाद, व्यय और ध्रौच्ष 
से युक्त को सत्‌ तथा सतू को और गरुणपर्यायवान्‌ को द्रव्य कहा है । 

सत्‌ सत्ता या अस्तित्व द्रव्य का स्वभाव है। वह अन्य साधन की अपेक्षा नहीं 
रखता अत: अनादि अनन्त है। तथा अस्तित्व द्रव्य का भाव है और द्रव्य भाव- 
वान्‌ है। इस अपेक्षा से दोनों में भेद होने पर भी प्रदेश-भेद न होने से द्रव्य के साथ 
एकत्व को घारण करने से द्रव्य का स्वभाव ही है । 

एक द्रव्य दूसरे द्रव्य से उत्पन्न नहीं होता | सभी द्रव्य स्वभावसिद्ध हैं, ,ओर 
स्वभावसिद्ध इसलिए हैं कि वे सब अनादिनिधन हैं । जो अनादिनिधन होता है वह 
अन्य साधन की अपेक्षा नहीं करता। जो द्रव्यों से बनता है वह द्रव्य नही होता 
बयोंकि वह अनित्य होता है। उसे ही पर्याय कहते हैं। जैसे मनुष्य पर्याय । या दो 
परमाणुओं के संयोग से निष्पन्न हयणुक पर्याय । किन्तु द्रव्य तो सदा स्थायी है। 
अत: जैसे द्रव्य स्वभावसिद्ध होता है बसे ही वह सत्‌ भी स्वभाव से ही होता है । 
द्रव्य से सत्ता भिन्‍न नहीं है। तथा सत्‌ ओर सत्ता भी भिन्‍न नहीं है। द्रव्य अपने 
स्वभाव में नित्य अवस्थित रहता है। अत: द्रव्य सत्‌ है और द्रव्य का स्वभाव है 
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उत्पाद-व्यय-प्रोग्य का ऐक्यरूप परिणाम । 
उत्पाद-व्यय-प्रौव्व का ऐक्य 


उत्पाद व्यय के बिना नहीं होता । व्यय उत्पाद के बिना नहीं होता । और 
प्रौव्य या स्थिति उत्पाद और व्यय के ब्रिना नहीं होती | अतः जो उत्पाद है वही 
व्यय है। जो व्यय है वही उत्पाद है। जो उत्पाद और व्यय है वही धौव्य है। जो 
ध्रौव्य है वही उत्पाद और व्यय है। वहू इस प्रकार है-- 

जो घट का उत्पाद है वही मिट्टी के पिण्ड का व्यय है। जो मिट्टी के पिण्ड का 
व्यय है वही घट का उत्पाद है। जो घट का उत्पाद और पिष्ड का व्यय है 
वही मिट्टी की स्थिति है। यह ऐसा न माना जाय तो उत्पाद अन्य, व्यय अन्य और 
ध्रौव्य अन्य मानना होगा । और ऐसा मानने पर जो अव्यवस्था उत्पन्न होगी वह 
इस प्रकार है--- 

व्यय के बिना केवल उत्पाद मानने पर घट की उत्पत्ति ही नहीं होगी; क्योंकि 
मिट्टी की पिण्ड-पर्याय का नाश होने के साथ घट बनता था, उसे आप मानते नहीं । 
उसके बिना भी घट की उत्पत्ति मानने पर असत्‌ की उत्पत्ति मानना होगी। जब 
धट उत्पन्न नहीं होगा तो उसी की तरह विश्व का कोई भी पदार्थ उत्पन्न नहीं 
होगा । और, असत्‌ की उत्पत्ति मानने पर गधे के सींग जैसी असम्भव वस्तुओं की 
भी उत्पत्ति मानना होगी। तथा उत्पाद के बिना केवल व्यय ही मानते पर मिट्टी 
के पिष्ड का विनाश नहीं होगा; क्योंकि घट आदि बनने की दशा में ही उसका 
विनाश होता है, वह आप मानते नहीं। उसके बिना भी पिण्ड का विनाश मानने 
पर सत्‌ का ही उच्छेद मानना होगा । इस तरह जैसे मिट्टी के पिण्ड का विनाश 
नहीं होगा उसी तरह विश्व में किसी का भी विनाश नहीं होगा । इसी प्रकार सत्‌ 
का उच्छेद मानने पर बिश्व का ही लोप हो जायेगा। उत्पाद व्यय के बिना 
केवल ध्रोथ्य मानते पर मिट्टी की स्थिति नहीं रहेगी। इसलिए उत्तर-उत्तर पर्यायों 
की उत्पत्ति, पूर्व-यूवें पर्यायों के विमाश तथा अन्वय के ध्ौव्य के साथ अविनाभाव 
वाला द्रव्य मानना चाहिए। 

यथार्थ में उत्पाद व्यय ध्रौव्य पर्यायों में होते हैं और पर्याय द्रव्य में होती हैं। 
इसलिए ये सब एक ही द्रब्य हैं, द्रव्यान्तर नहीं हैं । जैसे समुदायी वृक्ष स्कन्‍्घ, मूल 
और शाखाओं का समुदाय रूप होता है। अतः वह स्कन्ध, मुल और शाखाओं के 
साथ ही प्रतिभासित होता है, उसी प्रकार द्रव्य पर्यायों का समुदाय रूप होने से 
पर्वायों के साथ ही प्रतिभासित होता है। और पर्याय उत्पाद-व्यय-प्रौग्य रूप होती 
हैं; क्योंकि उत्पाद व्यय ध्रौव्य ये तीसों आंशिक धर्म हैं। जैसे बीज, अंकुर और 

। 
जैसे अंशी वृक्ष के बीज, अंकुर और वृक्षत्व रूप तीन अंश अपने व्यय, उत्पाद 
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और भ्ौव्य रूप धर्मों को लिये हुए एक साथ प्रतिभासित होते हैं उसी प्रकार अंशी 
द्रव्य के नष्ट होनेवाला, उत्पन्न होनेवाला और स्थिर रहनेवाला--ये तीन अंश 
अपने व्यय, उत्पाद और धोन्य धर्मों को लिये हुए एक साथ दृष्टिगोचर होते हैं । 
यदि द्रव्य का ही विनाश, द्रव्य का ही उत्पाद और द्रव्य का ही ध्ौव्य माना 
जाये तो सब गड़बड़ हो जाये। वह इस प्रकार है--द्रव्य का ही विनाश मानने पर 
सब द्रव्यों का विनाश हो जाने से यह जगतू द्रव्य शून्य हो जाये। अथवा सत्‌ का 
विताश मानना पड़े | द्रव्य का ही उत्पाद मानने पर प्रति समय नये-तये द्रव्य 
उत्पन्न होने से अनन्त द्रव्य हो जायें। अथवा असत्‌ का उत्पाद मानता पड़े । द्रव्य 
का ही धौव्य मानने पर क्रम-कम से होनेवाली पर्यायों का अभाव होने से दव्य का 
ही अभाव हो जाये अथवा कूटस्थता का प्रसंग उपस्थित होगा। अतः उत्पाद व्यय 
भ्रौव्य पर्यायों में होते हैं और पर्यायें द्रव्य में होती हैं। इसलिए ये सब एक ही द्रव्य 
ख्प हैं। 
उत्पाद आदि में क्षणभेद नहीं 


जिस क्षण में वस्तु उत्पन्न होती है उस क्षण में वस्तु का केवल उत्पाद ही 
होता है, व्यय ओर ध्रोव्य नहीं होते। जिस क्षण में प्रोव्य है उस क्षण में भौव्य ही 
है, जन्म और घिमाश नहीं हैं। जिस क्षण में विनाश है उस क्षण में विनाश ही है, 
उत्पाद और भ्रोव्य नहीं हैं--उत्पाद आदि में ऐसा क्षणभेद तभी बन सकता 
है जब यह माना जाये कि द्रव्य स्वयं ही उत्पन्न होता है, स्वयं ही नष्ट होता है 
और स्वयं ही स्थिर रहता है। किन्तु ऐसा तो नहीं माना है। तब क्षणभेद कैसे हो 
सकता है ? इसका खुलासा इस प्रकार है--- 

कुम्हार, दण्ड, चक्र आदि की उपस्थिति में जिस क्षण घट उत्पन्न होता है 
उसी क्षण में मिट्टी के पिण्ड का विनाश होता है और उसी क्षण में पिण्ड दशा और 
घट दशा में वर्तमान मिट्टी की स्थिति रहती है । इसी प्रकार अन्तरंग बहिरंग 
कारणों के मिलने पर जिस क्षण में उत्तर पर्याय उत्पन्न होती है उसी क्षण में पूर्व 
पर्याय का विनाश होता है ओर उसी क्षण में पूर्वे पर्याय और उत्तर पर्याय में रहने- 
वाले द्रव्मत्व की स्थिति रहती है। तथा जैसे घट, मिट्टी का पिण्ड और मिट्रीपना, 
प्रत्येक में रहनेवाले उत्पाद व्यय ध्रोव्य दहन तीनों स्वभावों को स्पर्श करनेवाली 
मिट्टी में समस्त रूप से एक ही समग्र में देखे जाते हैं, उसी प्रकार उत्तर पर्याय, 
पूर्वे पर्याय और द्रव्यत्व प्रत्येक में होनेवाले उत्पाद व्यय ध्रौव्य इन तीनों स्वभावों 
का स्पर्श करनेवाले द्रव्य में समस्त रूप से एक समय में ही देखे जाते हैं। तथा जैसे 
घट, पिण्ड और मिट्टीपने में रहनेवाले उत्पाद व्यय धौव्य मिट्टी रूप ही हैं, भिन्‍न 
वस्तु नही है; उप्ती प्रकार उत्तर पर्याय, पूर्व पर्याय और द्रव्यत्व मे रहनेवाले 
उत्पाद व्यय भौव्य द्रव्य रूप ही हैं उससे भिन्‍न पदार्थ नहीं हैं। 
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इस तरह जिकालावस्थायी अनादिनिश्चत द्रव्य का उत्पाद-व्यय नहीं होतर 
किन्तु पर्यायों का होता है और वे पर्यायें द्रव्य रूप हैं । 

आचाये समन्तभद्र ने 'आप्त-मीमांसा' में क्‍स्तु में उत्पाद-व्यव-ध्रोव्य की सिद्धि 
दृष्टान्तपूर्वक की है-- 

ने सामान्यात्मनोदेशि न व्येति व्यक्तमन्ययात्‌ । 
व्येत्युदेति बिशेषाले सहैकतोबयादि सत्‌ ॥५७॥ 

अर्थात्‌ वस्तु द्रव्य की अपेक्षा न उत्पन्न होती है और न नष्ट होती है। बहू 
बराबर नित्य प्रकट रूप से ब्रनी रहती है। किन्तु पर्याय की अपेक्षा उत्पन्न और 
नष्ट होती है। इस प्रकार हे जिन ! आपके सिद्धान्त में सत्‌ पदार्थ एक ही समय 
में उत्पाद-व्यय-ध्लौध्यरूप होता है । 

उसी को दृष्टान्तों द्वारा सिद्ध करते हैं-- 

घट भोलिसुबर्धायीं नाशोत्पादस्थितिध्ययम्‌ । 
झोक-प्रमोद-माध्यस्थ्यं जनो याति सहेतुकभ्‌ ॥५६॥ 

अर्थात्‌ एक राज़ा के पास सोने का घड़ा है । राजकन्या उसे चाहती है। राज- 
पुत्र उसे तोड़कर मुकुट बनवाना चाहता है ।जब घड़ा तोड़ा जाता हे तो राजकन्या 
'रोती है और राजपुत्र प्रसन्‍न होता है। किन्तु राजा न रोता है, न प्रसन्‍न होता है 
क्योंकि वह सोने को चाहता है और सोना दोनों दशाओं में रहता है। यह बात 
सिद्ध करती है कि वस्तु उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक है क्योंकि घटपर्याय के नाश के 
बिना शोक नहीं हो सकता और मुकुटपर्याय के उत्पाद के बिना हर्ष नहीं हो सकता 
और सुबर्ण के स्थिर रहने के बिना हर्ष-विषाद का अभाव नहीं हो सकता। 


दूसरा दुष्टान्त--- 
पयोव्रतो न दध्यस्ति न पयोध्ति वदष्चिव्गतः । 
अगोरसबतो नोभें तस्‍्मात्तत््यं त्रयात्मकम्‌ ६०१ 


जिसने केवल दूध पीने का व्रत लिया है वह दही नहीं खाता । और जिसने 
दही ही खाने का व्रत लिया है वह दूध नहीं पीता । तथा जिसने गोरस त खाने का 
व्रत लिया है वह न दूध पीता है और न दही खाता है, क्योंकि दोनों में गोरसपता 
विद्यमान है। अत: वस्तु उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक है। 
गुण-पर्यायवत्व लक्षण 

द्रव्य का दूसरा लक्षण है युण पर्यायवत्व । 

गुण और पर्याय भी एकद्रव्य रूप हैं। क्‍योंकि पर्याय से रहित द्रव्य और द्रव्य 
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से रहित पर्याय नहीं होती । इसी तरह द्रव्य के बिना गुण और गुण के बिना द्रव्य 
नहीं होता । जैसे आम स्वयं ही हरे से पीला होता हुआ एक ही वस्तु है भिन्‍न वस्तु 
नहीं है, वैसे ही द्रव्य स्वयं ही पूर्व अवस्था में विधमान गुण से उत्तर अवस्था में 
विद्यमान गुणरूप से परिणमन करता हुआ एक ही द्रव्य है द्रव्यान्तर नहीं है। जैसे 
आम पीत रूप से उत्पन्न हुआ, हरित रूप से नष्ट हुआ और आम रूप ऐ अवस्थित 
हुआ एक ही वस्तु है, उसी प्रकार उत्तर अवस्था में अवस्थित ग्रुणरूप से उत्पन्न 

हुआ, पूर्व अवस्था में अवस्थित गुणरूप से विनष्ट हुआ और द्रव्यत्व रूप से अब- 
द्रब्य एक ही है । 

यदि द्रव्य को स्वरूप से सत्‌ न माना जाये तो दो ही बातें हो सकती हैं। या तो 
बह असत्‌ होंगा या सत्ता से भिन्‍न होगा । असत्‌ मानने से तो द्रव्य का अभाव ही. 
हो जायेगा । यदि वह सत्ता से भिन्‍न होते हुए भी सत्‌ है तो सत्ता का ही अभाव 
हो जायेगा, क्योंकि सत्ता के बिना भी द्रव्य स्वयं सत्‌ है। अतः उसे सत्ता से अभिन्न 
मानते हुए सत्‌ माना जाता है तो द्रव्य को स्वयं ही सत्‌ मानना उचित है। 

सत्‌ द्रव्य का द्रव्यत्व रूप से नाश नहीं होता और असत्‌ द्रव्य का द्रव्यत्व रूप 
से उत्पाद नहीं होता । इस तरह सत्‌ के विनाश और असत्‌ के उत्पाद के बिना हो 
गुण ओर पर्यायों में विनाश और उत्पाद होते हैं। जैसे घी उत्पन्त होने पर सत्‌ 
गोरस का विनाश नहीं होता । और न गोरस से भिन्न किसी असत्‌ पदार्थान्तर 
का उत्पाद होता है। किल्तु गोरस के ही परिणमनशील रूप, रस, गन्ध, स्पर्श आदि 
गुणों में पूते अवस्था का विनाश और उत्तर अवस्था का उत्पाद होने पर नवीन- 
तम पर्याय नष्ट हो जाती है और घी पर्याय उत्पन्त होती है। इसी प्रकार सब 
पदार्थों में जानता । 

इसी तरह यदि द्रव्य को गुणों से भिन्‍न और गुणों को द्रव्य से भिन्‍न माना 
जाता है तो अनेक दोष आते हैं। यथा--- 

गुण किसी आश्रय से रहते हैं। और जिसके आश्रय से रहते हैं वह्‌ द्रव्य है। 
वह द्रव्य यदि गुणों से भिन्‍न है तो पुनः गुणों को एक आश्रय चाहिए और जिसके वे 
आश्रित हैं वह द्रव्य है। वह भी गुणों से अन्य है। इसी तरह द्रव्य और गुण में भेद 
मानने पर द्रव्यों का अन्त नहीं रहेगा, वे अनन्त हो जायेंगे। द्रब्य गुणों का 
समुदाय है। यदि गुण उस समुदाय से भिन्‍न हैं तो वह समुदाय कहाँ रहा ? इस 
प्रकार गुणों को द्रव्य से भिन्‍न मानने पर द्रव्य का अभाव प्राप्त होता है। 

ज॑न दर्शन में, जिसके प्रदेश भिन्‍न होते हैं उसे भिन्‍न माना गया है। किन्तु गुण 
और गुणी के प्रदेश भिन्‍न नहीं होते। जसे, जो शुक्लगुण के प्रदेश हैं के ही प्रदेश 
गुणी वस्त्र के हैं उनमें प्रदेश भेद नहीं है । इसी प्रकार सत्ताभुण के जो प्रदेक्ष हैं वे ही 
प्रदेश गुणी द्रव्य के हैं। उनमें प्रदेश भेद नहीं है। इसप्रकार दोनों में यद्यपि पृथक्पना 
नहीं है तथापि अन्यपना है। अन्यपने का लक्षण है अतद्भाव। गुण और थुणी में 
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तद्भाव का अभाव होने से अतद्भाव है; क्योंकि एक द्रव्य में जो द्र्य है वहू 
गण नहों है ओर गुण द्रव्य नहीं है। इस प्रकार जो द्रव्य का युणरूप से और गुण 
का द्रव्यरूप से अभाव है वही अतदुभाव है। अतद्भाव होने से ही गुण-गुणी में 
प्रेदव्यवहार होता है। किन्तु द्रव्य का अभाव गुण और गुण का अभाव द्रव्य---इस 
प्रकार का अभाव अतदूभाव नहीं है। ऐसा मानने से तो अनेक दोष आते हैं। 

जसे चेतन द्रव्य का अभाव अचेतन द्रव्य है और अचेतत द्रव्य का अभाव 
चेतन द्रव्य है। इस तरह दोनों अनेक द्रव्य हैं। उसी प्रकार यदि द्रव्य का अभाव गुण 
और गुण का अभाव द्रव्य है तो एक द्रव्य भी अनेक हो जायेगा। तथा जैसे 
सुवर्ण के अभाव में सुवर्णत्थ का अभाव और सुवर्णत्व के अभाव में सुबर्ण का 
अभाव होता है, उसी प्रकार द्रव्य के अभाव में गुण का अभाव और गुण के अभाव 
में द्रष्य का अभाव होने से दोनों का ही अभाव हो जायेगा। तथा जैसे अपोहृवादी 
के मत में, पटाभाव मात्र ही घट है और घटाभाव मात्र ही पट है उसी प्रकार द्रव्य 
का अभावमात्र ही गुण और गुण का अभावमात्र ही द्रव्य होने से दोनों परस्पर में 
एक दूसरे के अपोहरुप मात्र हो जायेंगे। इसलिए अतद्भाव का उक्त लक्षण मानना 
ही उचित है । 

पूर्व में लिख आये हैं कि स्वभाव में नित्य अवस्थित होने से द्रव्य सत्‌ है, और 
द्रव्य का स्वभाव है परिणाम । द्रव्य का जो स्वभावभूत परिणाम है वही सत्‌ नामक 
गुण है। सारांश यह है कि द्रव्य से भिन्‍न न कोई गुण है और त कोई पर्याव है | 
जैसे सुषर्ण से भिन्‍न न पीतता गुण है और न कुण्डलादि पर्याय है। 

यहाँ यह स्पष्ट कर देना उचित है कि द्रव्य के उक्त लक्षणों में केवल कथन- 
भेद है, वस्तुत: कोई भेद नहीं है | द्रव्य का स्वभाव है परिणाम । वहू परिणाम है 
उत्पाद-व्यय-भ्ौव्य रूप । उसमें नित्य अवस्थित रहने से द्रव्य सत्‌ है । तथा सत्ता 
गुण है जो गुणी द्रव्य से अभिन्न है। इस प्रकार द्रव्य सत्स्वरूप, उत्पाद-व्यय-प्रौव्य 
युक्त तथा गुण-पर्याय वाला होता है। 
द्रव्य के भेद 

द्रव्य के छह भेद हैं या मूल द्रव्य छह हैं-“-जीव, पुदूगल, धर्मंद्रव्य, अधम 
द्रव्य, आकाश और काल | इनमें जीव द्रव्य अनन्त हैं। पुद्गल उनसे भी अनन्त 
हैं। धर्मद्रव्य, अधमंद्रब्य और आकाशद्रव्य एक एक है। और जितने लोकाकाश के 
प्रदेश हैं उतने ही कालाणु हैं। एक एक पुदूगल परमाणु के समान एक एक 
कालाणु एक एक द्रव्य है । इनमें से केबल एक जीवद्रब्य चेतन है, शेष सब द्रव्य 


अचेतन हैं । तथा एक पुदगलद्रव्य मुर्त है, शेष सब द्रव्य अमृर्त हैं। जीव और पुदगल 
कियाशील हैं, शेष सब द्रव्य निष्क्रिय हैं । 


शंका---जो द्रव्य निष्किय हैं उनमें उत्पाद-व्यय कसे होता है; क्योंकि क्रिया- 
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पूर्वक ह्वी लोक में उत्पाद देखा जाता है। जब उत्पाद नहीं होगा तो व्यय भी नहीं 
होगा। तब सब द्रव्यों में उत्पाद-व्यय कैसे ? 

समाधान---उत्पाद दो प्रकार से होता है--स्वनिमित्तक और परनिमित्तक। 
आयगम प्रमाण से प्रत्येक द्रव्य में अनन्त अगरुदलबु नामक गुण माने गये हैं। वे अगुरु- 
लघु गुण छह प्रकार की हानि-वृद्धिरूप वर्तन किया करते हैं। अर्थात्‌ जिस गुण के 
निमित्त से परिवर्तन करते हुए भी द्रव्य का द्रव्यपना सदा बना रहता है उसका कोई 
गुण अन्य युणरूप नहीं होता और न एक द्वव्य अन्य द्रव्यरूप होता है तथा प्रत्येक 
द्रव्य में और उसके गुण में पड्गुणी हानि-वृद्धि सदा होती रहती है उसे अगुरुलधू 
गुण कहते हैं। उससे होनेवाला उत्पाद-ब्यय स्वनिमित्तक है । 

तथा धर्मादि द्रव्य क्रम से अश्व आदि की गति, स्थिति और अवगाह में कारण 
होते हैं। यत: क्षण-क्षण में गति आदि में अन्तर पड़ता है अतः उसके कारण में 
भी अन्तर पड़ना चाहिए। इस प्रकार से निष्किय द्रब्यों में परनिमित्तक उत्पाद 
व्यय माना गया है । 

इन छह द्रव्यों में काल द्रव्य को छोडकर शेष सब द्रव्य बहुप्रदेशी हैं, हसी से 
उन्हें अस्तिकाय कहते हैं। जितने आकाश को एक पुदुगल परमाणु रोकता है उसे 
एक प्रदेश कहते हैं। जीव द्रव्य असंख्यात प्रदेशी है क्योंकि लोकपूरण समुद्घात के 
समय वह लोकाकाश के बराबर हो जाता है। शेष में अपने शरीर प्रमाण ही रहता 
है। पुदूगल का एक परमाणु एक प्रदेशी होता है । अनेक परमाणुओं के संयोग से 
बने स्कन्ध संख्यात प्रदेशी, असंख्यात प्रदेशी और अनन्त प्रदेशी होते है। धर्मंद्रव्य 
और अध्वर्मद्रव्य असंख्यात प्रदेशी हैं क्योंकि ये दोनों समस्त लोक में व्याप्त हैं। 
आकाश लोक और अलोक में व्याप्त होने से सर्वव्यापी है। जितने आकाश में सल 
द्रव्य पाये जाते हैं उतने को लोक कहते हैं और लोक के बाहर का भाग अलोक 
है। उसमें केवल एक आकाश द्रव्य ही है । 

इस प्रकार छहों द्रव्य लोक में रिले-मिले रहने पर भी अपना-अपना स्वभाव 
नहीं छोड़ते हैं। पञचास्तिकाय में कहा है-- 


अच्णोज्ण॑ पविसंता दिता ओगासमण्णमण्णस्स । 
सेलंता थिय शिल्‍्च सर्ग सभावं ण विजहुन्ति ॥७॥ 
अर्थात्‌ ये छहों द्रव्य एक दूसरे में प्रवेश करते हैं, एक दूसरे को अवकाश देते 
हैं। परस्पर में रिले-मिले होते हुए भी अपने-अपने स्वभाव को नहीं छोड़ते । 
इन छह द्रव्यों में जीव द्रव्य के सिवाय शेष पाँच द्रव्य अजीव हैं। अजीव द्रव्य 
का स्वरूप आचार्य कुन्दकुन्द ने इस प्रकार कहा है-- 
सुहदुक्सजाणणा या हिदपरियम्भ श्र अहिदभीरस | 
जस्स ण बिज्जादि भिच्च त॑ं समणा विति अज्जोब ॥१२५॥ 
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जर्मात्‌ जिसमें सदा सुख-दुःख का ज्ञान, हिंत में प्रवृति थ अहित से भय नहीं 
है उसे श्रमण अजीव जानते हैं। 

व्यवहार में ऐता कहा जाता है कि लोक में छह द्रब्य रहते हैं। वजार्थ में सब 
द्रव्य स्वतः:सिद्ध अनादिनिधन होने से अपने ही आधार हैं, अन्य के आधार नहीं 
हैं। 


गुण 

तत्त्वाथेसूत्र के पंचम अध्याय के अन्त में गुण का लक्षण द्रव्याश्रय और निर्गुण 
किया है। अर्थात्‌ गुण सदा द्रव्य के ही आश्रय रहते हैं तथा जैसे द्रव्य में गुण रहते 
हैं बैसे गुण में गुण नहीं रहते । 

द्रव्य के आश्रय गुण रहते हैं ऐसा कहने से यह नहीं समझना चाहिए कि द्रष्य 
से गुण कोई पृथक वस्तु है । यह पहले लिख आये हैं कि गुण और गुणी में प्रदेश- 
भेद नहीं है । वह तो एक अखण्ड रूप वस्तु है। 
गुण के भेद 

गुण के दो भेद हैं---पसामान्य या साधारण गुण और विशेष या असाधा रण गुण । 
साधारण गुणों से तो केवल द्रव्यत्व की सिद्धि होती है ओर विशेष गुणों से द्ब्प- 
विशेष की सिद्धि होती है | जैसे चेतना गुण जीव में ही होता है, शेष पाँच द्रव्यों में 
नहीं होता । अतः उससे जीवद्रव्य ही सिद्ध होता है। 

सामान्य गुण दस हैं--अस्तित्व, वस्तुत्व, द्रव्यत्व, प्रमेयत्व, अगुरुलघुत्व, 
प्रदेशत्व, चेतनत्व, अचेतनत्व, मूर्तेत्व, अमृत त्व । इनमें से प्रत्येक द्रव्य में आठ गुण 
होते हैं। जीवद्रव्य में अेतनत्व और मूतंत्व गुण नहीं है। पुद्गल में चेतनत्व भोर 
अमृतंत्व नहीं है। धर्म, अधर्म, आकाश और काल में चेतनत्व और मूर्तत्न नहीं 
है। यह कथन 'नयचक्र' के अनुसार है । 

प्रवचनसा र की टीका तात्पर्यवृत्ति के अनुसार अस्तित्व, नास्तित्व, एकत्व, 
अन्यत्व, द्रव्यत्व, पर्यायत्व, सर्वेगतत्व, असबंगतत्व, सप्रदेशत्व, अप्रदेशत्व, मूर्तत्व, 
अमूर्तत्व, सक्तियत्व, अक्रियत्व. चेतनत्व, अचेतनत्व, कत्‌ त्व, अकत त्व, भोकतृत्व, 
अभोक्‍्तृत्त, अगुरुलघृत्व इत्यादि सामान्य गुण हैं । 

नयचक्र के अनुसार सब द्रव्यों में सोलह विशेष गुण होते हैं---शान, दर्शन, 
सुख, वीये, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, गतिहेतुत्व, स्थितिहेतुत्व, वर्तनाहेतुत्व, भव- 
गाहना हेतुत्व, मूर्तत्व, अमृर्तत्व, चेतनत्व, अचेतनत्व । इनमें से जीव और पुदुगल 
में छह-छह होते हैं। शेष चार द्रव्यों में तीन-तीन होते हैं। प्रचनसार-टीका 
तात्पयंवृत्ति के अनुसार अवगाहना-हेतुत्व, गतिहेतुत्व, स्थितिहेतुत्व, व्तना 
हेतुत्व, रूपादिमत्व, चेतनत्व आदि विशेष गुण हैं। आकाश का विशेष गुण अब- 
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गाहन हेतुत्व है, धर्मंद्रव्य का विशेषगुण गतिहेतुत्व है। अप्नमंद्रव्य का विशेष गुण 
स्थितिहेतुत्व है। काल द्रव्य का विशेष गुण वर्तनाहेतुत्व है । 

पुद्गल द्रव्य का विशेष गुण रूपादिमत्व है ओर जीबद्रव्य का विशेष गुण 
चेतनत्व है। द्रव्य के अनुसार उसके गुण भी मूर्त या चेतन होते हैं। मुरतद्वव्य के 
गुण मूर्त होते हैं। अचेतन के गुण अचेतन होते हैं। अमृत द्रव्य के बुण अमूर्त होते 
हैं तथा चेतन द्रव्य के गुण चेतन होते हैं ! 

गुण भी परिणमनशील हैं किन्तु एक गुण अन्यगुणरूप परिणमन नहीं करता | 
पर्याय 


द्रव्य के विकार को अथवा अवस्था विशेष को पर्याय कहते हैं! पर्याय के भेद 
अनेक प्रकार से कहे हैं। यहाँ पञचास्तिकाय गाथा १६ की जयसेन राचित टीका 
का भाव दिया जाता है। उससे पर्याय के विविध भेद और उनका स्वरूप स्पष्ट 
हो जाता है-- 

पर्याय के दो भेद हैं--द्रव्यपर्याय और गुणपर्याय । अनेक द्रव्यों मे ऐक्य का 
बोध कराने में कारणभूत द्रव्य पर्याय है। उस द्रव्यपर्याय के भी दो भेद हैं--समान 
जातीय और असमानजातीय । दो तीन आदि परमाणु रूप पुद्मलद्रव्य परस्पर में 
मिलकर जो स्कन्ध रूप होते हैं इसे समानजातीय कहते हैं, क्योंकि पुदूगल का अन्य 
पुद्गल के साथ सम्बन्ध होने से यह पर्याय निष्पन्न होती है। भवान्तरगत जीव के 
शरीर रूप नोकरम पुद्गल के साथ मिलने से जो मनुष्य या देवादि पर्याय उत्पन्न 
होती है वह असमानजातीय द्रव्यपर्याय है, क्योंकि चेतन जीव के अचेतन पुदूगल 
द्रव्य के साथ मिलने से निष्पन्त हुई है। ये समानजातीय ओर असमानजातीय द्रव्य 
पर्याय जीव और पुद्गल में ही होती हैं तथा अशुद्ध ही होती हैं क्योंकि अनेक द्रव्यों 
के परस्पर भे संश्लेषरूप सम्बन्ध होने से होती हैं । धर्मंद्रव्य आदि अन्य द्रव्यों मे 
परस्पर में संश्लेष रूप सम्बन्ध न होते से ये द्रव्य पर्याय नहीं होतीं। तथा परद्रव्य 
के सम्बन्ध से होने वाली अशुद्ध पर्याय भी नहीं होती । 

अब भुणपर्यायों को कहते है--उनके भी दो भेद हैं--स्वभाव गुणपर्याय 
ओर विभावगुण पर्याय । गुण के द्वारा अन्वयरूप एकत्व प्रत्तिपत्ति के कारणभूत 
पर्याय को गुणपर्याय कहते हैं। वह गुणपर्याय एक ही द्रव्यगत होती है, जैसे पुदूगल 
आम मे होनेवाला हरे से पीलापन । और जीव में मतिज्ञानादि रूप से होनेवाला 
ज्ञानान्तर रूप परिणमन। इस प्रकार जीव और पुद्यल में विभावगुणरूप पर्यायें 
होती हैं। अगुरुलधु गुण के द्वारा छह हानि-वृद्धिरूप स्वभावपर्याय सब द्रव्यों में 
होती है। इस प्रकार स्वधावगुणपर्याय और विभावगुणपर्याय जानना । 

दूसरे प्रकार से भी पर्याय के दो भेद हैं--अर्थपर्याय और व्यंजनपर्याथ ॥ 
उनमें से अर्थपर्याय सक्षम, वचन के अगोचर और एक क्षणवर्ती होती हैं। किन्तु 
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ज्यजनपर्याय स्वूल; विरकाल स्थायी, वभननमोचर और छद्॒स्थरों के द्वारा देखने 
योग्य होती हैं। व्यंजन पर्याय के स्वभाव और विभाव के भेद से दो प्रकार हैं। 
जीव की नर नारक आदि पर्याय विभाव-व्यंजनपर्याय हैं: और जीव की सिद्ध 
पर्याय स्वभाव-व्यंजनपर्याय है। जीव की अशुद्ध अर्थपर्याय कबाय की पट्स्थान- 
शत हानिवृद्धि होने पर विशुद्धि और संक्लेष रूप जो शुभ और अशुभ लेश्या-स्थात 
होते हैं उनमें जानता। पुदगल कौ अशुद्ध अर्थपर्याय द्यणुक आदि स्कत्चों भें 
वर्णान्तर आदि के परिणमनरूप होती है। पुदूगल की विभाव-ब्यंजनपर्याय द्वंय- 
णुक आदि स्कन्ध रूप में ही चिरकाल स्थायी होती है। 

ये अर्थपर्याय और व्यंजनपर्याय स्वभाव-विभाव रूप द्रव्यपर्याय और गुण॑- 
पर्याय में ही गर्भित हैं । पृथक्‌ बतलाने का प्रयोजन इतना ही है कि एक समयवर्ती 
पर्यायों को अर्थ॑पर्याय कहते हैं और चिरकाल स्थायी पर्यायों को व्यंजनपर्याय 
कहते हैं। इस प्रकार दोनों में कालकृत भेद है। 

घबला १० ६, पृ० २४२ में कहा है---अर्थपर्याय और व्यंजनपर्याय के भेद से 
पर्याय के दो भेद हैं। उनमें अर्थपर्यायं एक आदि समय तक रहने वाली तथा संज्ञा- 
संज्ञी सम्बन्ध से रहित है। व्यंजनपर्याय जधन्य से अन्तर्मुहृत और उत्कष॑ से 
असंख्यात लोकमात्र काल तक रहती है । अथवा अना दि अनन्त है। 

आगे (पृ० २४४ में) कहा है--ऋणजुसूत्रनय शुद्ध और अशुद्ध के भेद से दो 
प्रकार का है--- 

अर्थपर्याय को विषय करने वाला शुद्ध ऋजुसूत्र नय प्रत्येक क्षण में परिण- 
मन करने वाले समस्त पदार्थों को विषय करता है और अशुद्ध ऋजुसूत्र नय चक्षु 
इन्द्रिय की विषयभूत व्यंजनपर्यायों को विषय करता है। उन पर्यायों का काल 
जघन्य से अन्तर्मुहु्त और उत्कषे में छह मास अथवा संख्यात वर्ष है, क्योंकि चक्षु 
इन्द्रिय से ग्राह्म व्यंजनपर्यायें द्रव्य की प्रधानता से रहित होती हुई इतने काल 
तक अवस्थित पाई जाती हैं । 

घवला पु० ७, पृ० १७८ में एक शंका समाधान इस प्रकार से पाया जाता 


शंका--जीव का अभव्यत्व भाव व्यंजनपर्याय है, इसलिए उसका विनाश 
होना चाहिए । अन्यथा अभव्यत्यभाव के द्रव्य होने का प्रसंग आ जायेगा। 

समाधान---अभव्यत्व भाव भले ही व्यंजन पर्याय हो, किन्तु सब व्यंजन- 
पर्यायों का विनाश होना चाहिए, ऐसा नियम नहीं है। ऐसा मानने से एकान्तवाद 
का प्रसंग आता है। ऐसा भी नियम नहीं है कि जो नष्ट नहीं होता वह द्रव्य है, 
क्योंकि जिसमें उत्पाद-व्यय-ध्रौव्य होता है उसे द्रव्य माना है। 

अशुद्ध द्रव्याथिक तय का अवलम्बन करने पर व्यंजनपर्याय को भी द्रव्य माना 
गया है, जैसे पृथिवी आदि को द्रव्य कहा जाता है । 
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झंकए--द्रव्पणिक गय से हणब्य से शिल्म पर्वायों में द्रव्यपता कैसे सम्भव हैं ? 

समाधान---पर्याय द्रव्य से लवंथा भिन्‍न यहीं पावी आातीं, किन्तु वे प्रव्यस्तरूप 
ही उपलब्ध होती हैं । 

नियमसार की टीका में स्वनाबपर्थाय के दो भेद किये हैं--कारणशुद्ध 
वर्याप ओर कार्यशुद्ध पर्याय | सहजशुद्ध निश्चचयनय से अनादि-अनन्त, अमूर्तं, 
अधीरिद्रिय स्वभाव जो शुद्ध स्वाभाविक ज्ञान, स्वाभाविक दर्शन, स्वाभाविक 
बारित्र ओर स्वाभाविक परम बीतराग सुखात्मक शुद्ध अन्तस्तत्त्व स्वरूप जो 
स्वभाव अनन्तचतुष्टय स्वरूप से युक्त पंचम भावपरिणति है वही कारणशुद्ध 
पर्वाय है। तथा सादि अनन्त, अमृत, अतीन्द्रियस्वभाव शुद्ध सदभूृत व्यवहार से 
केवलशान, केवलदशेन, केवलसुख, केवलशक्ति युक्त फलरूप अनन्त चतुष्टय के 
साथ परमोत्कृष्ट क्षामिक भाव की शुद्ध परिणति ही कार्यशुद्ध पर्याय है। 

इस प्रकार द्रव्य उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक या गुणपर्यायात्मक होता है। द्रव्य 
के इन दोनों लक्षणों में बस्तुत: भेद नहीं है। ये दोनों लक्षण परस्पर में एक-दूसरे 
के अभिव्यंजक हैं। जैसे गुण नित्य होने से गुण का लक्षण प्रौव्य है अतः गुणवाला 
द्रब्य है ऐसा कहने पर ध्रौव्यवान्‌ द्रव्य सिद्ध होता है। और पर्यायें उत्पादविनाश- 
शील होती हैं अतः पर्यायवाला द्रव्य है ऐसा कहने पर उत्पादव्यय वाला द्रव्य सिद्ध 
हीता है। इसी से जैन दर्शन में त कोई वस्तु सर्वथा नित्य है, न स्वंथा अनित्य है। 
नित्यता का मूल कारण ध्रोव्य है और अनित्यता का मूल उत्पाद-व्यय है। जैसे 
वस्तु स्वृतःसिद्ध है उसी प्रकार वह स्वतःपरिणामी भी है। अत: बस्तु उत्पाद- 
व्यय-प्रौव्यात्मक है। उत्पाद, व्यय, ध्रौव्य ये तीनों वस्तु के ही अंग हैं। 
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४. स्यादाद और नयवाद 


स्याह्राद 


स्वामी समन्तभद्र ने अपने स्वयंभूस्तोन्र में कहा है----हे भगवन्‌ 'स्पात्‌' शब्द 
आपके ही न्यायशास्त्र में पाया जाता है। अन्य दाशंनिकों के न्याय में स्थात 
शब्द नहीं है!” इसका कारण यह है कि जैनदर्त न ही अनेकान्तवादी है, अन्य सब 
दर्शन एकान्तवादी हैं । वस्तु सर्वधा नित्य है या सर्वधा अनित्य है, सर्वथा सत है 
या सर्वथा असत्‌ है इस प्रकार के एकान्तवाद का निराकरण करनेवाला अनेकान्त- 
वाद है। जो तत्‌ है वही अतत्‌ है, जो एक हैं बही अनेक है, जो सत्‌ है वही असत्‌ 
है, जो नित्य है वही अनित्य है, इस प्रकार एक वस्तु में परस्पर में विरुद्ध दो 
शक्तियों का प्रकाशन कश्ना अनेकान्त है। 

इसका खुलासा इस प्रकार है--स्ववद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभाव के 
द्वारा जो सत्‌ है बही परद्रव्य, परक्षेत्र, परकाल और परभाज से असत्‌ है। जैसे 
मिट्टी के घट का स्वद्रव्य मिट्टी है, अन्य स्वर्णादि परद्रव्य है । पृथ्वी स्वक्षेत्र है, 
दीवार आदि परक्षेत्र है। वर्ततानकाल स्वकाल है, अतीत आदि परकाल है। स्व 
शब्द सदा पर की अपेक्षा रखता है, इसी प्रकार बिधि निषध की अपेक्षा रखता 
है | जो अस्तित्व को नास्तित्व सापेक्ष और नास्तित्व को अस्तित्व सापेक्ष स्वीकार 
नहीं करता वह वस्तुस्वरूप से अनभिश्ञ है। 

जैसे एक ही देवदस पिता भी है, पुत्र भी है, भाई भी है, भानेज भी है । 
अपने पुत्र की अपेक्षा पिता है और अपने पिता की अपेक्षा पुत्र है। इसमें कोई 
विरोध नहीं है। उसी प्रकार द्रव्य भी सामान्य की अपेक्षा नित्य है और विशेष की 
अपेक्षा अनित्य है। इसमें कोई बिरोध नहीं है । 

झंका---आप मानते हैं कि जो नष्ट होता है वही नष्ट नहीं होता । जो उत्पत्न 
होता है वही उत्पन्न नहीं होता । यहू तो परस्पर विरोधी कथन है ? 
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समाधान--नहीं, यह कथन विरोधी नहीं है। जिस दृष्टि से हम वस्तु को 
नित्य भानते हैं थदि उसी दृष्टि से अनित्य मानते तो विरोधी होता | जैसे पिता की 
अपेक्षा ही देवदत्त को पुत्र और पिता की अपेक्षा ही पिता कहना विरुद्ध है। किन्तु 
हम द्रव्य को द्रव्यदृष्टि से नित्य और पर्यायदृष्टि से अनित्य मानते हैं। अतः 
विरोध नहीं है। दोनों दृष्टियों से दोनों धर्म बन जाते हैं । 

इंका--यदि पदार्थ में उत्पाद-विनाश होते हैं तो पदार्थ नित्य कैसे हुआ ? 
ओर यदि वह नित्य है तो उसमें उत्पाद-विनाश कैसे हुए ? यह तो वैसे ही विरुद्ध 
है जैसे एक ही पदार्थ का शीत और उष्ण होना । 

समाधान---जिनके मत में वस्तु एकान्त से सर्वथा नित्य या सर्वथा क्षणिक 
है उन्हीं को यह दूषण आता है। क्योंकि जिस रूप से वस्तु नित्य है उसी रूप से 
अनित्य नहीं हो सकती और जिस रूप से अनित्य है उसी रूप से नित्य नहीं हो 
सकती । उनके मत में वस्तु एक ही स्वभाववाली है, किन्तु जैन मत में वस्तु 
अनेक स्वभावशाली है । अत: द्रव्य रूप से नित्यता और पर्याय रूप से अनित्यता 
चदित होती है।. द्रव्य तथा पर्याय परस्पर सापेक्ष हैं। अत: जैसे एक देवदत्त में 
पितृत्व और पुत्रत्व दोनों बन जाते हैं उसी प्रकार एक ही द्रव्य में नित्यता और 
अनित्यता बन जाती है। उसमें कोई विरोध नहीं है । 

इसी प्रकार सत्थ और असत्व धर्मों को भी यदि एक ही अपेक्षा से माना 
जाता तो विरोध होता । परन्तु ऐसा नहीं है; क्योंकि जिस अपेक्षा से सत्त्व है उसी 
अपेक्षा से असत्व नहीं है । किन्तु सत्त्व अन्य अपेक्षा से है और असत्त्व अन्य अपेक्षा से 
है। स्वरूप से सत्त्व है और पररूप से असत्व है। 

शंका--जित धर्मों का एक साथ रहने में विरोध नहीं है वे धर्म भले हो एक 
अस्तु में रहें किन्तु सब धर्म तो एक साथ एक वस्तु में नहीं रह सकते ? 

समाधान--यह कौन कहता है कि परस्पर में बिरोधी और अविरोधी सभी 
धर्म एक साथ एक वस्तु में रहते हैं । यदि सम्पूर्ण धर्मों का एक साथ रहना मान 
लिया जाये तो परस्पर में विरुद्ध चेतन्य, अचैतन्य, भव्यत्व, अभव्यत्व आदि धर्मो 
का एक साथ एक आत्मा में रहते का प्रसंग प्राप्त होगा । 

इसलिए सम्पूर्ण परस्पर विरोधी धर्म एक वस्तु में रहते हैं, यह अर्थ अनेकान्त 
का नहीं समझना चाहिए । 

यथार्थता यह है कि अनेकान्त के बिना वस्तु की सिद्धि नहीं हो सकती । यदि 
वस्तु सर्वया नित्य हो तो उसमें परिणमन नहीं हो सकता और परिणमन के अभाव 
में क्रिया कारक भाव नहीं बन सकता । यदि सर्वेथा असत्‌ है तो उसकी उत्पत्ति 
नहीं हो सकती ओर यदि सर्वथा सत्‌ है तो उसका कभी नाश नहीं हो सकता। 
अनेकान्त की दृष्टि से, दीपक के बुझ जाने पर भी उसका नाश नहीं होता, किन्तु 
वह अन्धकार रूप पर्याय को धारण करके अपना अस्तित्व रखता है। 
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हंका---अनेकान्तवाद- संशय का हेठु है क्योंकि एक ही आधार में विरोधी 
धर्मों का रहना सम्भव नहीं है । 

शमाध्षान--सामान्य धर्म का प्रत्यक्ष और विशेष धर्मों का प्रत्यक्ष न होने से 
तथा उभय धर्मों का स्मरण होते से संशय होता है। जैसे धूघली रात में सामने 
किसी ऊँची वस्तु का प्रत्यक्ष होते पर यह सन्देह होता है कि यह ढूँठ है या पुरुष 4 
यहाँ ठूँठ और पुरुष में पाये जाने वाले सामान्‍य धर्म ऊँचाई का तो प्रत्यक्ष होता है 
किन्तु दोनों के विशेष धर्मों का प्रत्यक्ष नहीं होता, उनका स्मरण हो आने से 
संशय होता है कि यह दूँठ है या पुरुष। किन्तु मनेकान्तवाद में ऐसा नहीं है । 
वहाँ सो प्रत्येक धर्म को सत्ता अपनी-अपनी निश्चित्त अपेक्षा से स्वीकृत है! यह कि 
वस्तु स्वरूप की अपेक्षा सत्‌ है, पररूप से असत्‌ है आदि । 

शंका--आप एक ही वस्तु को सत्‌ असत्‌ आदि मानते हैं तो आपके पास 
इनको सिद्ध करने वाली युक्तियाँ हैं या नहीं ? यदि नहीं हैं तो आप दूसरों को 
समझा नहीं सकते कि क्यों वस्तु सत्‌ है और क्‍यों असत्‌ है। यदि आपके पास 
युक्तियाँ हैं तो एक ही वस्तु को एक युक्ति से सत्‌ और उसके विरुद्ध दूसरी युक्ति 
से असत्‌ सिद्ध करने से सुनने वाले को सन्देह उत्पन्न होगा। 

समाधान---यदि सत्‌ असत्‌ आदि में विरोध हो तो संशय हो । किन्तु अपेक्षा 
भेद से माने गये सत्‌ असत्‌ आदि धर्मों में कोई विरोध न होने से संशय सम्भव 
नहीं है। जैसे पिता पुत्र आदि कृत सम्बन्ध बहुत्व का एक देवदत्त के साथ कोई 
विरोध नहीं है उसी प्रकार एक ही वस्तु में अस्तित्व नास्तित्व आदि धर्मों में भी 
कोई विरोध नहीं है। 

जिस प्रकार वस्तु का स्वरूप से अस्तित्व है उसी प्रकार पररूप से भी अस्तित्व 
न हो जाये इसीलिए 'स्यात्‌” शब्द का प्रयोग किया जाता है। जिस प्रकार वस्तु 
द्रव्यरूप से नित्य है उसी प्रकार वह पर्याय रूप से भी नित्य न हो जाये, इसलिए 
स्पात्‌ शब्द का प्रयोग किया जाता है। स्थात्‌ आर्थात्‌ क्थ॑ंचित्‌ या विवक्षित 
प्रकार से अनेकान्त रूप से वाद अर्थात्‌ कहना स्याद्वाद है | अर्थात्‌ जिस अनेकान्त- 
वाद का वाचक स्यात्‌ शब्द आदि में प्रयुक्त होता है वह स्याद्वाद है। 

स्थात्‌ शब्द दो हैं। एक क्रियावाचक है, दूसरा अनेकान्तवाच्क है। यहाँ 
अनेकान्त का वाचक लिया है। स्वामी समन्तभद्र ने आप्तमीमांसा में कहा है--- 


वाफ्येव्यनेकास्तशोती गम्यं प्रति विशेषणल्‌ ! 
स्माम्निपातो5ंयो गित्वासव केवलिनासपि ॥१० ३॥॥ 
स्पाह्ावः सर्वध्कान्तत्यागात्‌ किवसचिद्िधिः । 
सप्तभंगनयापेक्षो हेमादेयविशेषकः ॥१०४।॥ 
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अर्थात्‌ वाक्यों में प्रयुक्त 'स्यात्‌' शब्द अनेकान्त का झोतक होता है। बच्चपि 
विधि आदि अर्थों में लिए लकार का रूप भी स्थात्‌' यह क्रियापद बनता है किन्तु 
यहाँ वह नहीं लिया गया है। यहाँ तो 'स्थात' शब्द निपातरूप है। किन्तु निपात- 
रूप स्यात्‌ शब्द के भी संशव आदि अनेक अर्थ हैं। वह तब यहाँ नहीं लिये गये हैं 
निपात वाचक भी होते हैं ओर थोतक भी होते हैं। अतः स्थात्‌ शब्द अनेकान्त को 
वाचक भी है और लोतक भी है। उसे जनेकान्त का णोतक मानने में भी कोई 
दोष नहीं है। वह अनेकास्त का सूचक भी है। उसके बिना अनेकान्तरूप अर्थ 
की प्रतिपत्ति नहीं हो सकती। उस स्थात्‌ शब्द के पर्याय शब्द कथंचित्‌ आदि हैं 
उनसे भी अनेकान्तरूप अथे की प्रतिपत्ति होती है। इस प्रकार स्याद्ाद अनेकान्त 
को विषय करके सात भड़ और नयों की अपेक्षा वस्तु स्वरूप से सत्‌ और पररुष 
से असत है, इत्यादि व्यवस्था करता है। 

जसे स्यात्‌ जीव है ही” इस वाक्य में स्थात्‌ का प्रयोग इसलिए आवश्यक है 
कि उसके अभाव में पुद्गल की अपेक्षा भी जीव का अस्तित्व प्राप्त होता है। 

शंका---जीव तो अस्तित्थ सामान्य से व्याप्त है, पुदूनल आदि अस्तित्व विशेष 
से व्याप्त नहीं है अत: उसकी निवृत्ति के लिए स्थात्‌ पद का प्रयोग निरथंक है ? 

समाधान-- स्यात्‌ जीव है ही' इस वाक्य में जो 'ही' है वह बतलाता है कि 
जीव सब प्रकार से है। अतः पुदूगल की अपेक्षा भी उसका अस्तित्व प्राप्स होता है 
यदि स्यात्‌ पद न लगाया जावे । 

शंका--स्वरूप की अपेक्षा जीव है ही' यह उस 'ही' का अभिप्राय है। 

समाधान---'स्वरूप की अपेक्षा जीव है ही' इसका मतलब हुआ कि पर के 
अस्तित्व की अपेक्षा जीव नहीं है। तब “जीव है ही” इस वावय में 'ही' का प्रयोग 
व्यर्थ हो जाता है। 'ही' का प्रयोग तो तभी सार्थक होता है जब सब प्रकार से 
जीव का अस्तित्व माना जाये और नास्तित्व को न माना जाये। अतः जीव 
अस्तित्व-सामान्य की अपेक्षा है, पुदूगलादियत अस्तित्व-विशेष की अपेक्षा नहीं है, 
यह बोध कराने के लिए 'स्थात्‌' का प्रयोग करना उचित है क्योंकि स्थात्पद इस 
प्रकार के अर्थ का द्योतक है। 

शंका--जो भी वस्तु सत्‌ है वह स्वद्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव से ही सत्‌ है, पर- 
द्रव्यादि की अपेक्षा सत्‌ नहीं है । अतः पर-द्रव्यादि का प्रसंग क्‍यों लाया जाता है ? 

समाधान---आपका कथन सत्य है किन्तु विचारणीय यह है कि उस प्रकार के 
अर्थ का बोध किस प्रकार के शब्द से हो सकता है ? ऐसा बिचार करने पर उसका 
घोतक स्यात्‌ शब्द प्रयुक्त किया जाता है। 

इंका--मान लेते हैं कि स्थात्‌ शब्द अनेकान्त का द्योतक या वाचक है किन्तु 
लोक मे प्रत्येक वाक्य के साथ उसका प्रयोग नहीं देखा जाता । तब उसका बोध कैसे 
होता है ? 
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शसमाधान---सब अनेकान्तात्मक है ऐसा व्यवस्थापन होने धर उसके धल से 
एंकास्त का निराश करने के लिए स्यात्‌ पद का प्रयोग नहीं होने ५९ भी उसके 
जाता को उसका बोध हो जाता है। किसी पद या वाक्य का अर्थ एकॉन्स रूप संहीं 
है। क्थंचित्‌ एकास्त तो सुभय की अपेक्षा अनेकाल्तरूप ही है। अतः सात प्रकार के 
वाक्‍यों में स्थात्पद का बोध हीता ही है। 
आशय यह है कि स्यात्‌ शब्द के प्रयोग का अभिश्राय रखनेवांसा व्यक्ति यदि 
स्यात्‌ शब्द का प्रयोग न भी करे तो भी उसके अर्थ का ज्ञान हो जाता है। अतः 
स्पात्‌ शब्द का प्रयोग नहीं करने पर भी कोई दोष नहीं है । किन्तु प्रत्येक वस्तु के 
अनेकान्तात्मक होने से स्याद्वाद के बिना किसी भी वस्तु का यथार्थ ग्रहण सम्भव 
नहीं है । 
शंका--यदि सब अनेकान्तात्मक है तो अनेकान्त भी अनेकान्तात्मक होना 
चाहिए। ऐसी स्थिति में 'स्यात्‌ अनेका न्‍त है और स्यात्‌ अनेकान्त नहीं है' ऐसा कहने 
पर अनेकान्त का निषेध होकर एकान्त की भी विधि प्राप्त होती है । 
समाधान---अनेकान्त भी एकान्त सापेक्ष होता है और एकान्त अनेकान्त 
सापेक्ष होता है। एकान्त के दो भेद हैं--सम्यक्‌ एकान्त और मिथ्या एकान्त। इसी 
तरह अनेकान्त के भी दो भेद हैं--सम्यरू अनेकान्त और मिथ्या अनेकान्त | हेतु 
विशेष की अपेक्षा से, प्रमाण से जानी हुई वस्तु के एक देश को जो कहता है बह 
सम्यक एकान्त है। और जो एक ही धर्म को पकड़कर शेष सब धर्मों का निराकरण 
करता है वह मिथ्या एकान्त है । जो एक वस्तु में प्रतिपक्ष सहित अनेक धर्मों का 
मुक्ति और आगम से अविरुद्ध कथन करता है वह सम्यक्‌ अनेकान्त है और जो 
केवल काल्पनिक अनेक धर्मों का निरूपण करता है वह मिथ्या अनेकान्त है। 
सम्यक एकान्त को नय कहते हैं। सम्यकू अनेकाल्त को प्रमाण कहते हैं। तय की 
अपेक्षा एकान्त होता है और प्रमाण की अपेक्षा अनेकान्त होता है। यदि केवल 
अनेकान्त ही हो और एकान्त न हो तो एकास्तों के समूह रूप अनेकाल्त का भी 
अभाव हो जाये । जैसे शाखा पत्र पुष्प आदि के अभाव में वृक्ष का अभाव होता है ॥ 
शंका--यदि एकान्तों का समूह अनेकान्त है और एकान्त मिथ्या होता है तो 
उनका समूह अनेकान्त भी मिथ्या ठहरता है क्योंकि मिथ्या का समूह भी मिथ्या 
होता है ? 
- समाधान---निरपेक्ष ही नय मिथ्या होते हैं भत: उनका समूह भी मिथ्या होता 
है। सापेक्ष नय सुनय होते हैं अत: उनका विषय अर्थक्रियाकारी होने से उनका 
समूह मिथ्या नहीं होता। 


१ 'सथ्यः समूहों मिथ्षा चेन्न मिथ्यैकान्तताल्ति न: । 
निरपेशा नया मिथ्या सापेक्षा अस्तु लेडबं कृत्‌ ॥ (आप्तमीमांसा १०८) 
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विरोधी धर्म का निराकरण करने का नाम निरपेक्षता है और बित्रार के 
सभप जिरोधी धर्म की.अपेक्षा न होने से उपेक्षा होना सापेक्षता है। यदि ऐसा न 
भाना जाये तो प्रमाण और नय में कोई भेद त रहे । क्योंकि अनेकान्त रूप वस्तु के 
ज्ञान को प्रमाण कहते हैं, ओर घर्मान्तर की अपेल्ा रखते हुए अनेकान्त रूप वस्तु 
के एक धर्म के जानने को नय कहते हैं। धर्मान्‍्तर का निराकरण करके एक ही 
पर्म को स्वीक्र करना दुनंय' है। 


नयवाद 

जैन दर्शन की जैसे एक विशिष्ट देन स्याद्वाद है बैसे ही एक दूसरी देन 
नयवाद है। नयवाद को हुदयंगम 'किये बिना जिनागम के रहस्य को समझना 
शक्य नहीं है। आचाये देवसेन ने अपने नयचक्र में कहा है--'जिनके नय रूपी दृष्टि 
नहीं है वे वस्तु के स्वरूप को नहीं जान सकते, ओर वस्तु स्वरूप को जाने बिना 
सम्यग्दृष्टि कैसे हो सकते हैं?” उनके इस कथन से नय का महत्त्व स्पष्ट होता है। 

प्रमाण के द्वारा गृहीत वस्तु के एकदेश को जो जानता है वह नय है। नय के 
द्वारा गृहीत एकदेश न तो वस्तु है और न ही अवस्तु। यदि एकदेश को ही वस्तु 
स्वीकार किया जाता है तो उनके अन्य देश अवस्तु कहलायेंगे। यदि प्रत्येक देश 
को वस्तु माना जाता है तो एक ही वस्तु में वस्तुबहुत्व का प्रसंग आता है। यदि 
एकदेश को अवस्तु माना जाता है तो शेष देशों के भी अवस्तु होने से वस्तु की 
व्यवस्था नहीं बन सकेगी । इसलिए नय का विषय वस्तु का एक अंश या धरम है । 

शंका--जैसे वस्तु का अंश न वस्तु है, न अवस्तु है, किन्तु वस्तु का अंश है । 
उसी प्रकार अंशी न वस्तु है न अवस्तु, वह केवल अंशी है। वस्तु तो अंध और 
अंशी के समूह का नाम है। अतः जैसे अंश को जानने वाला ज्ञान नंय है उसी प्रकार 
अंशी को भी जाननेवाला ज्ञान नय होना चाहिए । यदि ऐसा नहीं है तो जैसे अंशी 
को जाननेवाला ज्ञान प्रमाण है उसी प्रकार अंश को जाननेवाला ज्ञान भी प्रमाण 
ही होना चाहिए। ऐसा मानने पर तो नय प्रमाण से भिन्‍न नहीं हुआ ? 

समराधात--जब अंशी में सब अंश गौण होते हैं तब उसका ज्ञान नय है और 
जब अंशी में सब अंश प्रधान होते हैं तब उसका ज्ञात प्रभाण भाना है। अतः 
प्रमाण से नय भिन्‍न ही है) 

इंका--तब तो नय अग्रमाण हुआ, क्योंकि वह प्रमाण से भिन्‍न है। एक 
ज्ञान एक साथ प्रमाण और अप्रमाण दोनों भी नहीं है, ऐसा नहीं कह सकते । यदि 
वह प्रमाण नहीं है तो अप्रमाण ठहरता है और यदि अप्रमाण नहीं है तो प्रमाण 
ठहरता है। दूसरी कोई गति नहीं है । 


१. अर्धस्पानेकरूपस्थ धो: प्रमार्ण तदंशघीः ! 
नयों धर्मान्तरापेक्षों दुर्ण यस्तन्तिराकृति: ॥---अष्टश:, अध्टसहल्ी, पृ. २६०। 
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समावाब--ऐसा नहीं है, क्योंकि नंय प्रमाण का एकदेश है । तय न सो प्रमाण 
ही है क्योंकि वह प्रमाण से सवंधा अंभिन्‍न नहीं हैं। और न अप्रसाण हीं है क्योंकि 
प्रमाण से सवंधा भिन्‍न भी नहीं है। अंश और अंशी में कथ्यंचित्‌ भेद होंता है । 

शंका---जिस अपेक्षा से वह एकदेश अभिन्‍न है उस अपेक्षा से प्रमाण हुआ और 
जिस अपेक्षा से भिन्‍न है उस अपेक्षा से अप्रमाण हुआ । 

समाधान--इसमें हमें कोई अनिष्ट प्रतीत नहीं होता । हम नय को एकदेश 
से प्रमाण और एकदेश से अश्रमाण मानते हैं। पूर्णरूप से नय को प्रमाण नहीं 
मानते। अस्तु । 

यद्यपि नय प्रमाण से गृहीत वस्तु के एकदेश को जानता है, और प्रमाण 
ज्ञान पाँच हैं--मति, शुत, अवधि, मनः:पर्येय और केवलज्ञान। किन्तु मति 
अवधि और मन:पर्यय से ज्ञात पदार्थ के अंश में नय की प्रवृति नहीं होती, क्योंकि 
ये समस्त देश और समस्त कालवर्ती पदार्थों को नहीं जानते । लेकिन नय समस्त देश 
और समस्त कालवर्ती पदार्थों का एक देश जानता है। केवलजशान त्रिकालवर्ती 
सब पदार्थों को स्पष्ट जानता है जबकि नय परोक्ष रूप से जानते हैं इसलिए नय का 
मूल केवलशञान भी नहीं है। अत: नय का मूल श्रुतश्ञान* है। उसी के भेद नय हैं। 


नय के भेद 

श्रुत प्रमाण के विषयभूत पदार्थ के अंश को जो जानता है बह नय है। वस्तु के 
दो अंश हैं--द्रव्य और पर्याय, क्योंकि वस्तु द्रव्यपर्यायात्मक है। अतः नय के भी 
मूलभेद दो हैं--द्रव्य को विषय करने वाला द्रव्याथिक है और पर्याय को विषय 
करने वाला पर्यायाथिक नय है। द्रव्याथिक के भेद नैगम, संग्रह और व्यवहार 
हैं। पर्यायाथिक के चार भेद हैं--ऋजुसूत्र, शब्द, समभिरूढ़ और एवंभूत $ 
इस तरह विस्तार से नय के सात भेद हैं और अतिविल्तार से संख्यात भेद हैं | 
क्योंकि जितने कथन के मार्ग हैं उतने ही नय हैं। इसी से नय का लक्षण शाता का 
अभिप्राय किया गया है। ज्ञाता वस्तु को जानकर अपने अभिप्राय के अनुसार 
उसका कथन करता है। 

ज्ञाता के अभिप्राय से आशय यह कि यद्यपि प्रत्येक पदार्थ अनेक धर्मों से युक्त 
होता है किन्तु श्ञाता उन अनेक धर्मों में से एक ही धर्म को ग्रहण करता है क्योंकि 
उस समय उसकी इच्छा उस एक ही धर्म को जानने या कहने की है। किन्तु 
इसका यह अभिप्राय नहीं है कि पदार्थ में वही एक धर्म है, अन्य अनेक धर्म नहीं 
है। अन्य धर्मों के होते हुए भी उस समय उतकी विवक्षा नहीं है, इसी से वह 
विवक्षित धर्म का ही ग्रहण करता है, उसी को कहता है। 

इस तरह नय के तीन रूप हो जाते हैं---अर्थ रूप, शब्द रूप और ज्ञान रूप + 
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जस्तु का एक धर्म अथेंरूप नय है। उस धर्म का वाचक शब्द शब्दनय है ओर 
उस धर्म का आहक ज्ञान शाननय है। बस्तु का एक धर्म नय के द्वारा ग्राह्म होने 
से नय कहा जाता है और उसका बाचक शब्द तथा भ्राहक ज्ञान उस एक ही धर्म 
को कहने अथवा जानने से नय कहा जाता है। इस तरह नय के द्वारा जो कहा 
जाता है और जो जाना जाता है वह भी नय है । 

जैसा ऊपर कहा है, नय के अनेक भेद हैं तथा उन भेदों की प्रक्रिया भी 
भिन्‍न है। ऊपर जो नय के भेद द्रव्याथिक और पर्यायाथिक कहे हैं उनका प्रयोग 
द्रव्यपर्यायात्मक वस्तु को जानने में किया जाता है अत: जैन सिद्धान्त में उन्हीं का 
चलन है । 

किन्तु जैन अध्यात्म में इन दोनों नामों का पर्यायान्तर हो जाता है । द्रव्याथिक 
का नाम निश्चय और पर्ग्रायाथिक का नाम व्यवहार नय है । जैन अध्यात्म के प्रवतेक 
आचार्य कुन्दकुन्द ने अपने प्रवचनसार में द्रब्याथिक तयों और पर्यायाथिक नयों का 
निर्देश किया है। किन्तु समयसार में निश्वण नय और व्यवहार नय का द्वी सर्वत्र 
निर्देश है । तदनुसार ही निर्देश उनके प्रथम टीकाकार आचाय॑ अमृतचन्द्र ने भी 
किया । इन दोनों नगों के किन्हीं भदों का कथन उन्होंने नहीं किया । 

प्रवचनसार गाथा २।२२ की टीका में उन्होंने द्रव्याथिक और पर्यायाथिक 
नयों से जीवद्रव्य का वर्णन करते हुए कहा है-- 

सर्व वस्तु सामान्य-विशेषात्मक (द्रव्यपर्यायात्मक) होने से उसके स्वरूप को 
देखनेवालों के ययाक्रम सामान्य और विशेष को देखनेबाली दो आँखें हैं----द्रव्या- 
थिक और पर्यायाथिक । उनमें से पर्यायाथिक नय रूपी आँख को सर्वथा बन्द करके 
केवल द्रध्याथिक नय रूपी आँख को खुली रखकर जब जीववस्तु को देखते हैं तब 
नारक, तियंच, मनुष्य, देव और सिद्ध पर्यायरूप विशेषों में स्थित एक जीव- 
सामान्य को देखनेवालों को और विशेषों कोन देखनेवालों को बह सब जीव- 
द्रव्य रूप ही दिखायी देता है। और जब द्रव्याथिक रूपी भाँख को स्वेभा बन्द करके 
तथा केवल पर्यायाथिक रूपी आँख को खुली रखकर देखते हैं तब जीव द्रव्य में 
स्थित नारक, तिर्यंच, मनुष्य, देव और सिद्ध पर्याय रूप अनेक विशेषों को देखने 
थालों को और सामान्य जीवद्रव्य को न देखनेवालों को जीव अन्य-अन्य रूप ही 
प्रतिभासित होता है। क्योंकि द्रव्य उस-उस विशेषकाल में अपने उन-उन विशेषों 
से तन्मय होने से अभिन्न है। जैसे आग जब तृण को जलाली है तो तृणमय होती है, 
लकड़ी को जलाती है तो लकड़ी रूप होती है। और जब द्रव्याथिक और पर्या- 
याथिक रूप दोनों आँखों को एक साथ खोलकर देखते हैं तब नारक, तिय॑च, मनुष्य, 
देव और सिद्ध पर्यायों में स्थित जीवबसामान्य और जीवसामान्य में स्थित नारक, 
तिय॑च, मनुष्य, देव और सिद्ध पर्यायरूप विशेष एक साथ दिखाई देते हैं। अतः 
एक आँख से देखना एक देश देखना है और दोनों आँखों से देखना पूर्ण देखना है । 
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यह द्रब्याधिक और प्र्यायाथिक नयों के साथ नय के स्वरूप का भी स्पष्टी- 
करण है। ये ही दोनों नय आध्यात्मिक दृष्टिकोण के साथ अध्यात्म सें निश्वय नय 
और व्यवहार नय के नाम से अवतरित हुए हैं । अध्यात्म का मुक्य विषय है आत्मा 
और उसकी शुद्ध तथा अशुद्ध दशा । अशुद्ध दशा का नाम संसार है मौर शुद्ध दशा 
का नाम मोक्ष है। जो नय शुद्ध स्वरूप या स्वाश्रित स्वरूप को ग्रहण करता है वह 
शुद्ध या निश्चय नय है और जो नय पराश्चित स्वरूप या अशुद्ध स्वरुप को ग्रहण 
करता है वह व्यवहार नय है। अशुद्धता दो कारप़ों से होती है। पर-वस्तु के मेल 
से अशुद्धता तो प्रसिद्ध है। दूध में पानी मिलाने से शुद्ध दूध नहीं रहता । इसी 
प्रकार कर्म से बद्ध आत्मा अशुद्ध दशा में होता है। दूसरे प्रकार की अशुद्धता, 
अखण्ड शुद्ध द्रव्य में भी भेद करने से होती है। जैसे आत्मा एक अखण्ड द्रव्य है। 
उसमें गुण और गरुणी का भेद करना कि उसमें दर्शन ज्ञान चारित्र आदि गुण हैं। 
ऐसा करने से सुननेवाले को ऐसी प्रतीति होती है कि आत्मा नाना गुणों के मेल 
से बना है जो यथार्थ नहीं है। किन्तु ऐसा कहे बिना दूसरा समझ नहीं सकता, 
अत: कहना पड़ता है। यह कथन ओर परवस्तु के मेल से निष्पन्न अशुद्धता दोनों 
व्यवहार नय का विषय हैं और शुद्ध तथा अभेद दशा निश्चय नय का विषय है। 
आगे इन दोनों नयों के सम्बन्ध में विस्तारसे प्रकाश डाला गया है। 


'निरवय नय 


आचार्य कुन्दकुन्द ने अपने समयसार के प्रारम्भ में व्यवहार नय के प्रतिपक्षी 
के रूप में शुद्ध नय का निर्देश किया है और उसे भूतार्थ कहा है । उसका स्वरूप इस 
प्रकार है--- 
जो पससदि अप्पाणं अबद्धपुटुठं अजज्णयं णियदं । 
अविसेसमसंजुत्त त॑ सुद्धणयं वियाणाहि ॥१४॥ 
जो आत्मा को अबद्ध, अस्पृष्ट, अनन्य, नियत, अधिशेष और असंयुक्त जानता 
है उसे शुद्ध नय जानो | आचार्य अमृतचन्द्र ने इसकी व्याख्या में कहा है--- 
जैसे कमलिनी का पत्र पानी में डूबा हुआ है। वह पानी को छू रहा है । इस 
दृष्टि से हम जब देखते हैं तो उसका पानी को छूना भृतार्थ-सत्यार्थ है। किन्तु कम- 
लिनी के पत्र का स्वभाव है पानी में रहते हुए भी पानी से अछुता रहना । जब हम 
उसके इस स्वभाव को दृष्टि में रखकर देखते है तो उसका पानी को छुनता अभृतार्थ 
है। इसी प्रकार जब हम देखते हैं कि आत्मा अनादिकाल से कर्मों से बद्ध-स्पृष्ट है 
तो उसका बढ़-स्पृष्टपना भृतार्थ प्रतीत होता है। किन्तु जब हम देखते हैं कि 
आत्मा का स्वभाव पुदुगल कर्मों से अछूता है तब हमें उसका बद्ध-स्पृष्टपना 
अभृतार्थ प्रसीत होता है । 
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जैसे, जब हम मिट्टी को घंड़ा, सकोरा आदि ताना पर्याय रूप से देखते हैं 
तो उसका नानापना भृतायं प्रतीत होता है। किन्तु जब हम मिट्टी को मिट्टी रूप सें 
देखते है तो उसके नाना रूप अभूतार्थ प्रतीत होते हैं। इसी प्रकार जब हम आत्मा 
को नारक आदि पर्याय रूप से देखते हैं तो उसका अन्य-अन्यपना भतार प्रतीत 
होता है। किन्तु जब हम कभी भी अन्य रूप न होने वाले आत्मस्वभाव' का अनु- 
झव करते हैं तो उसका अन्य-अन्यपना अभुता्े लक्ष्य में आता है। तथा जैसे, समुद्र 
की हानि-वृद्धि को दृष्टि में रखकर देखने से समुद्र का अनियतपना भृतार्थ प्रतीत 
होता है किन्तु समुद्र के नित्य व्यवस्थित स्वभाव को लक्ष्य में रखकर देखने से 
उसका अनियतपना अभुृतार्थ प्रतोत होता है । इसी प्रकार आत्मा में होनेवाली 
घड़्गुणि हानि-वृद्धि रूप पर्याय का अनुभवन करते पर उसका अतियतपना 
भूतायथ होते हुए भी नित्य व्यवस्थित आत्मस्वभाव का अनुभवन करने पर 
अभृतार्थ अनुभव में आता है। जैसे सुवर्ण के पीतता, विककगता, गुरुता आदि पर्या 
यों को देखने पर उसका विशेषपना भूतार्थ दृष्टिगोचर होता है। किन्तु समस्त 
विशेषताएँ जिसमें लीन हैं ऐसे उसके स्वभाव को दृष्टि में रकने पर उसकी 
विशेषताएँ अधूतार्थ प्रतीत होती हैं । उसी प्रकार आत्मा को ज्ञान दर्शन आदि 
पर्याय रूप से अनुभवन करने पर उसकी विशेषताएँ भूतार्थ होने पर भी, 
जिसमें समस्त विशेष लीन हैं ऐसे उसके आत्मस्वभाव का अनुभवन करने पर 
सब विशेष अभृतार्थ प्रतीत होते हैं। तथा जैसे, पानी आग के संयोग से गर्म हो 
जाता है इस दृष्टि से देखने पर उसका संयुक्तपना भूतार्थ है तथापि उसके सर्वेथा 
शीत स्वभाव का अनुभवन करने पर वह अभृताथे है। इसी प्रकार जब हम 
आत्मा को कर्मजन्य मोहयुक्त पर्याय से अनुभव करते हैं तो उसका कर्मसंयुक्तपना 
भूतारथ होने पर भी उसके एकान्त चैतन्य स्वभाव का अनुभवन करने पर वह 
अभृतार्थ अनुभव में आता है! 

सारांश यह है कि वस्तु का स्वरूप अनेकान्तात्मक होने से आत्मा भी अनेक 
धर्मात्मक है। उसके धर्मों में कितने ही धर्म तो स्वाभाविक हैं और कितने 
ही कर्मपुद्गलों के संयोग से उत्पन्न हुए हैं। कर्मेजन्य धर्मों को यह अज्ञानी जीव 
आत्मा का मानता है, क्योंकि उसे आत्मा के यथार्थस्वरूप का ज्ञान नहीं है। 
आत्मा एक अखण्ड, नित्य, अनादिनिधन चैतन्यस्वभ्ाव वाला है। उस स्वभाव का 
अनुभवन करने से अनादि अज्ञान मिटता है और उसके मिटने से ही संसार के 

बन्धत से छुटकारा होता है। 

जैसा कि ऊपर कहा है, आत्मा व्यवहार नय से बढ्ध स्पृष्ट आदि रूप 
दीखता है वह यद्यपि व्यवहार नय की दृष्टि से सत्यार्थ है परन्तु शुद्ध नय की दृष्टि 
से असत्यार्थ है। इसमें स्याद्राद बतलाया गया है। 


कोई-कोई व्यवहारपक्षी ऐसा कहते सुने जाते हैं कि जैसे शुद्ध नय की दृष्टि 
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में व्यवहार असत्यार्थ है वैसे ही व्यवह्या र नय की दृष्टि में निश्चय नय भी असत्याथे 
है। अतः व्यवहार को ही असत्यारथ्थ क्‍यों कहा जाता है ? इसका समाधान यह है 
कि व्यवहार नय द्रव्य की अशुद्ध दशा को कहता है और निश्चय नय शुद्ध द्रव्य को 
कहता है। यद्यपि शुद्धता और अशुद्धता दोनों यथार्थ हैं क्योंकि दोनों से रूप द्रष्य की 
प्रतीति होती है। किन्तु मोक्षमार्ग में साधकतम होने से निश्चय नय को ही ग्रहण 
किया गया है । इसका कारण यह है कि मोक्षमागं का साध्य शुद्ध आत्मा है और 
निश्चय नय ही शुद्ध द्रव्य का प्रकाशक है। उसी को लक्ष्य में लेने से आत्मा के शुद्ध 
स्वरूप की प्रतीति होती है। किन्तु व्यवहार नय तो अशुद्ध द्रव्य का प्रकाशक है। 
अतः बह मोक्षमार्ग में उपयोगी होने पर भी साधकतम नहीं है। अतः व्यवह्ा रनय 
से निश्वयनय के कथन को अयथार्थ मानकर छोड़ देने पर और व्यवह्ारनय के 
द्वारा दर्शित अशुद्ध दशा को ही सर्वथा यथार्थ मानने पर तो संसार के बन्धन से 
कभी छुटकारा संभव ही नहीं है। इसीलिए व्यवहा रनय को अभूतार्थ और निश्चय- 
नय को भृतार्थ कहा है और इस तरह व्यवहार को हेय और निश्चय को उपादेय 
कहा गया है। किन्तु व्यवहारनय स्वंथा असत्यार्थ और हेय नहीं है। ऐसा मानने 
से तो एकान्तवाद आ जाता है । 

“प्रवचनसार' (गाथा १९०) में कहा है कि अशुद्ध नय के अवलम्बन से अशुद्ध 
आत्मा की ही प्राप्ति होती है। यथा-- 

जो शुद्ध द्रव्य का कथन करनेवाले निश्चयनय से निरपेक्ष रहकर अशुद्ध द्रव्य 
का कथन करनेवाले व्यवहार नय के मोह में पड़ जाता है वह परद्रव्य, शरीर, धन- 
सम्पति को “यह मेरा है या यह मैं हैं! ऐसा मानकर ममत्व नहीं छोड़ता। वह शुद्धात्म 
परिणति रूप मोक्षमार्ग को त्याग कर अशुद्धात्म परिणति रूप उन्मार्गं को 
अपनाता है। अतः यह निश्चित है कि अशुद्धनय से अशुद्ध आत्मा की ही प्राप्ति 
होती है । 

आगे गाथा १६१ में कहा है कि शुद्ध नय से शुद्ध आत्मा की भ्राप्ति होती है 
यथा--- 

जो अशुद्ध द्रव्य का कथन करनेवाले व्यवहार नथ से विरोध न करते हुए 


मध्यस्थ रहकर शुद्ध द्रव्य का' कथन करनेवाले निश्चय नय के अवलम्बन से मोह 
को दूर करके “मैं न पर का हूं और न पर मेरे हैं! इस प्रकार से पर वस्तुओं के साथ 
अपने स्वामी सम्बन्ध को भी दूर करता है तथा आत्मा को ही अपना मानता हुआ 
उसी में लीन होता है वह शुद्यात्मा हो जाता है। अतः यह निश्चित है कि शुद्ध 
नय से शुद्ध आत्मा का ही लाभ होता है! 

इस प्रकार निश्चयनय ही सत्यार्थ और उपादेय होने से प्रधान है। वही 
सम्यक्त्व का कारण है। 'समयसार' में कहा है---'भूतार्थ का आश्रय लेने बाला 
जीव ही सम्य्दृष्टि होता है ।' 
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इस तरह आचार्य कुन्दकुल्द और उनके टीकाकार आचाय अमृतचन्द्र ने उक्त 
प्रकार से निश्चय नय का कथन किया है । 


आचार्य अमृतचन्द्र ने 'समयसार' की अपनी टीका में निश्चयनय को स्वाश्नित 
और व्यवहार नय को पराश्नित कहा है। तथा 'प्रवचतसार' की टीका में निश्चय 
को शुद्ध द्रव्य का निरूपक और व्यवहार को अशुद्ध द्रव्य का निरूपक कहा है । इन 
दोनों लक्षणों में केवल शब्द-भेद है, अभिप्राय-भेद नहीं है। द्रव्य की शुद्ध दशा 
का कथन ही स्वाश्रित कथन है ओर द्रव्य की अशुद्ध दशा का कथन ही पराश्रित 
कथन है; क्योंकि शुद्धता स्वाश्वित होती है और अशुद्धता पराश्चित होती है। 


आलाप पद्धति' में कुछ भिन्‍न प्रकार से लक्षण कहा है यथा--- 


अभेद और अनुपचार से वस्तु का निश्चय करने वाला निश्चयनय है। अर्थात्‌ 
निश्चयनय अभेदरूप वस्तु को ग्रहण करता है। जैसे 'समयसार' में कहा है-- 


ववहारेणुवदिस्सदि णाणिस्स चरित्तरंसण्ण भाणं। 
णजवि णाणं ण चरित्तं ण दंसणं जाणयो सुद्धो ॥७॥ 


अर्थात्‌ आत्मा के दर्शन, ज्ञान, चारित्र भी व्यवहारनय से कहे जाते हैं किन्तु 


परमार्थ से न ज्ञान है, न चारित्र है, न दर्शन है! वह तो एक शुद्ध ज्ञायक भाव 
मात्र है। 


धर्म और धर्मी में स्वभाव से तो अभेद ही है। किन्तु जो उसे नहीं समझ 
सकते उतके समझाने के लिए धर्म-धर्मी में कथन की अपेक्षा भेद उत्पन्त करके 
कहा जाता है कि आत्मा में दर्शन, ज्ञान, चारित्र है। किन्तु जो एक अभेद रूप 
आत्मा का अनुभवन करते हैं उनके लिए ज्ञान, दर्शन, चारित्र नहीं है; आत्मा तो 
एक शुद्ध ज्ञाभमक भावरूप है। इसी तरह वह अनुपचरित स्वरूप वस्तु को ग्रहण 
करता है। 


निरचयनय के भेद 


यह हअ बतला चुके हैं कि आचार्य कुन्दकुनद और उनके टीककार अमृतचन्द्र 
ने निश्चय और व्यवहार के भेदों का निर्देश नहीं किया । 'आलाप पद्धति' में तथा: 
वृहद्व्रन्थसंग्रह' को टोका में तथा आचार्य जयसेन की टीका आदि में ये भेद मिलते 
हैं। उनके अनुसार निश्चयनय के दो भेद हैं--शुद्ध निश्वक्‍्तय और क्षशुद्ध निश्चय- 
नय। “आलाप-पद्धति' के अनुसार जो निरूपाधिक--उपाधिरहित गुण और गुणी 
में भ्रभेद को विषय करता है वह शुद्ध निश्चयनय है। जैसे केवलशानादि गुण 
जीब है । उफाधिसहित-गुण-सुणी में अभेद को विषय करने वाला अशुद्ध निश्वयनय 
है। जैसे मतिज्ञानादि गुण जीव है। 
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द्रव्यसंग्रह' के कर्ता ने भी नयवियक्षा से वर्णन कियां है। एक ही गाया में 

उन्होंने तीन नयों से जीव की तीन विविध भावों का कर्ता कहा है ' यथा-- 
पुरमलकम्मादीर्ण कसा ववहारदोंदु णिस्छयदो । 
चेदण कम्माणावा सुद्धणया सुद्धावा्ण ॥८॥ 

अर्थात्‌ व्यवहारनय से आत्मा पुदूगल कर्मादि का कर्ता है। निश्वयतय से 
चेतनकर्मों का कर्ता है और शुद्धनय से शुद्ध भावों का कर्ता है। 

आगे कहा है-- 

भग्गणगणठाणेहि य चउदर्साह हुवंति तह असुद्धणया । 
विण्णेया संसारी सब्बे सुद्धा हु सुद्धणया ॥॥६॥। 

अर्थात्‌ अशुद्धनय से संसारी जीव के मार्गणा और गुणस्थानों के भेद से चौदह- 
चौदह भेदरूप जानना और शुद्धनय से सब संसारी जीव शुद्ध अर्थात्‌ भेदरहित हैं । 

ऊपर की गाथा में भी निश्चय से अशुद्धनिश्वय लिया गया है और शुद्धनय 
से शुद्ध निश्वय नय लिया गया है। 

आचार्य जयसेन ने समयसार' गाथा ११ की टीका में निश्वयनय के दो भेद 
किये हैं--शुद्ध और अशुद्ध । किन्तु उन्होंने शुद्ध निश्वय के लिए निश्चय शब्द का 
भी प्रयोग किया है, शुद्धनिश्वय का तो किया ही है। एक स्थान पर तो सूक्ष्म शुद्ध 
निए्चयनय का भी प्रयोग मिलता है। चर्चा इस प्रकार है--- 

समयसार' गाथा १११ का व्याख्यान करते हुए कहा है---ये मिथ्यात्व आदि 
भावप्रत्यय शुद्ध निश्वयनय से अचेतन है; क्योंकि पुदुगल कर्म के उदय से उत्पन्न 
होते हैं। जैसे पुत्र स्त्री और पुरुष के संयोग से उत्पन्न होता है। विवक्षावशें कुछ 
लोग उसे पिता देवदत्त का पुतन्न कहते हैं और कुछ उसे माता देवदसा का पुत्र 
कहते हैं। इसमें कोई दोष नहीं है। उसी' प्रकार जीव और पृदुंगल के संयोग से 
उत्पन्न सिथ्यात्व रागादि प्रत्थय अशुद्ध निश्वयनय से जीवसम्बद्ध होने से चेतन 
हैं। शुद्ध निश्वयनय से पौद्धलिक होने से अचेतन हैं। परमार्थ से न तो एकान्त से 
जीवरूप हैं और न पुद्गलरूप हैं । वाल्तव में तो सूक्षम शुद्ध निश्वयनंय से वे हैं ही 
नहीं। उनकी उत्पत्ति तो अज्ञानजन्य हैं। अतः जो कहते हैं कि एकान्त से रागादि 
जीव के हैं या पुदूगल के हैं, ये दोतों ही कथन मिथ्या हैं । क्योंकि पूर्वोक्त स्त्री 
पुरुष के दृष्टान्त के अनुसा र, वें जीव और पुदुगल के संयोग से उत्पन्न हुए हैं । 
यदि कहोगे कि सूक्ष्म शुद्ध निश्चयनव से वे किसके हैं? तो सूक्म शुद्ध निश्चयनंय 
रन अस्तित्व ही नहीं है, यह हम पहले कह चुके हैं। तब हम क्या उत्तर 

9 
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ने उठाई है। किन्तु उन्होंने साक्षात्‌ शुद्ध निश्चंयनय का प्रयोग किया है, 
सूक्ष्म शुद्ध निश्वेयनय का नहीं । यहाँ हम यह स्पष्ट कर देना उचित अमझते हैं 
कि आचार्य जयसेन का कथन ब्रह्मदेव के कथन का ऋणी है। जयसेन ने बह्मा- 
देव की टीकाओं से बहुत कुछ लिया है। अस्ठु । 


अशुद्ध निश्चय व्यवहार ही है 


श्री जयसेनाचारय ने 'समयसार” की अपनी टीका में कई स्थलों पर यह स्पष्ट 
किया है कि वास्तव में तो अशुद्ध निश्चय व्यवहार ही है। यहाँ हम उन स्थलों 
की चर्चा करेंगे-- 

गाथा ५७ की टीका में यह प्रश्त किया है कि रूप, रस आदि तो बाहा हैं, 
उनका जीव के साथ दूध-पानी की तरह सम्बन्ध व्यवहारनय से हुआ। किन्तु 
रागादि तो अभ्यन्तर हैं। उनके साथ जीव का सम्बन्ध व्यवहारतय से न होकर 
अशुद्ध निश्वयनय से होना चाहिए ? 

इसके समाधान में कहां है कि जीव का द्रव्य कर्मों के साथ सम्बन्ध असद्भूत 
व्यवहारनय से कहा गया है| उसकी अपेक्षा तारतम्य बतलाने के लिए जीव का 
रागादि के साथ सम्बन्ध अशुद्ध निश्वयनय से कहा है। वास्तव में तो शुद्ध निश्चय 
की अपेक्षा अशुद्ध निश्चय भी व्यवहार ही है । 

आगे गाथा ५८ की टीका में भी यही बात कही है। उन्होंने लिखा है कि 
निश्चय और व्यवहा रनय का विचार करते समय सर्वत्र यह व्याख्यान जानना 
कि शुद्ध निश्चय की अपेक्षा अशुद्ध निश्चय व्यवहार ही है। 

गाथा १३७-१३८ की टीका में कहा है--जीव अनुपचरित असद्भूत 
व्यवहा रनय से द्रव्यकर्मों का कर्ता है और अशुद्ध निश्चय से रागादि भावों का 
कर्ता है। वह अशुद्ध निश्चय यद्यपि द्रव्यकर्म के करत त्व विषयक अनुपचरित असद्‌- 
भूत व्यवहारनय की अपेक्षा निश्चय नाम पाता है। तथापि शुद्ध आत्मद्रव्य को 
विषय करनेवाले शुद्ध निश्चय की अपेक्षा व्यवहार ही है। 

द्रव्यसंग्रह” गाथा ४८ की टीका में अ्ह्मदेवजी ने भी यही बात कही है । 

यथार्थ में निश्चयनय द्रव्याश्रित होने से जीव के स्वाभाविक भाव को ही 
उसका कहता है। स्वाभाविक भाव वही हैं जिनका जीव के साथ तादात्म्य 
सम्बन्ध होता है। अतः रागद्वेष, मोह और उनके कारण कर्म, नोकर्म, वर्गे, बर्गेणा, 
स्पर्धेक, अनुभागस्थान, योगस्थान, बन्धस्थान, उदयस्थान, मार्गणास्थान, स्थिति- 
बस्धस्थान, संक्लेशस्थान, विशुद्धिस्थान, संयमलब्धिस्थान, जीवस्थान, गुणस्थान ये 
सब व्यवहार से ही जीव के कहे हैं, निश्चय से जीव के नहीं है बयोंकि इन सबका 


जीव के साथ तादात्म्य सम्बन्ध नहीं है। जीव तो नित्य ही अमृत स्वभाव और 
उपयोग गुणवाला है। 
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शक देश शूद्ध निश्वयनय 

ब्रह्मदेवजी ने एक देश शुद्ध निश्वयनलय का भी प्रयोग 'द्व्यसंग्रहं की टीका में 
किया है। गाथा ८ की टीका में “सुद्धणया सुद्धभावाणं की व्याख्या करते हुए वह 
लिखते हैं---/जब जीव शुभ-अशुभ रूप तीनों योगों के व्यापार से रहित एक शुद्ध 
बुद्ध स्वभाव रूप से परिणमन करता है तब छद्मस्थावस्था में अनन्तज्ञान, अनन्तसुख 
आदि भावों का भावनारूप विवक्षित एकदेश शुद्ध निश्चयनय से कर्ता है और 
मुक्तावस्था में शुद्धनय से कर्ता है !' 

यहाँ जो शुभ-अशुभ रूप तीनों योगों के व्याहार से रहित छप्मस्थावस्था कही 
है यह एकत्ववितर्क रूप शुक्लध्यान की वह अवस्था प्रतीत होती है जिसके पश्चात्‌ 
केवलज्ञान प्रकट होता है। उस अवस्था में अनन्तचतुष्टय रूप भावों की भावना 
ही होती है। उनका कर्ता शुद्ध निश्चय से भी नहीं है और अशुद्ध निश्चय से भी 
नहीं है किन्तु अशुद्ध निश्वय से ऊपर और शुद्ध निश्चय से नीचे स्थित एकदेश 
शुद्ध निश्चय से कर्ता कहा है । 

आगे गाया ५४ में वरणित निश्चयध्यान की व्याख्या करते हुए टीका में कहा 
है---निश्चय शब्द से प्राथमिक अभ्यासियों की अपेक्षा तो व्यवहार रत्लन्रय के अनु- 
कूल निश्चय लेना चाहिए । किन्तु निष्पन्नयोग बाले पुरुष की अपेक्षा शुद्धोपपोग 
रूप विवक्षित एकदेश शुद्ध निश्चय लेना चाहिए।' ऊपर कहा गया एकदेश शुद्ध 
निश्चय और नीचे कहा गया एकदेश शुद्ध निश्चय ये दोनों एक ही प्रतीत होते हैं । 

इस तरह तरतम भाव को दृष्टि में रखकर शुद्ध निश्चयनय में भेदकल्पना की 

गई है! यथार्थ में तो शुद्ध निश्चय ही निश्चय है और उसका कोई भेद नहीं है । 


व्यवहारनय 


अब हम व्यवहारनय की ओर आते हैं। निश्वयनय से विपरीत व्यवहःरनय 
है। निश्चयनय स्वाश्ित है, शुद्ध स्वरूप को ग्रहण करता है जबकि व्यवहारनय 
पराश्षित है, अशुद्ध स्वरूपको ग्रहूण करता है। निश्वयनय अभेद रूप और अनुप- 
चरित वस्तु स्वरूप को ग्रहण करता है तो व्यवहारनय भेदरूप और उपचरित 
अस्तु को ग्रहण करता है। 


व्यवहा रनय के भेद 


जँते निश्चय के शुद्ध और अशुद्ध दो भेद हैं बैसे ही व्यवहारनय के भी दो 
भेद हैं--सद्भूत व्यवह्वारतय और असद्भूत व्यवह्ारमय । एक ही वस्तु में भेद 
करनेबाला सद्भूत व्यवहा रनय है । इसके दो भेद हैं-- अनुपचरित और उपचरित । 
शुद्ध गुण और शुद्ध गुणी में, शुद्ध पर्याय और शुद्ध पर्यायी में भेद करनेवाला शुद्ध 
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सद्भूत या अनुपचरित सद्भूत व्यवहारनय है। इसी प्रकार अलुद्ध ग्रुण और 
अशुद्ध गुणी में तथा अशुद्ध पर्याय और अशुद्ध पर्यायी में भेद को विषय करने- 
वाला अशुद्ध सदृुभूत या उपचरित सद्भूत व्यवहारनय है। 

इसी तरह असद्ूभूत व्यवहारनय के भी दो भेद हैं--उपचरित और अनुप- 
चरित | सम्बन्ध रहित वस्तुओं में सम्बन्ध को विषय करने वाला उपचरित 
असद्भूत व्यवहारनय है। जैसे यह धन मेरा है। सम्बन्ध सहित दो भिन्‍न वस्तुओं 
में सम्बन्ध को विषय करने वाला अनुपचरित असद्भूत व्यवहारनय है। जैसे यह 
शरीर मेरा है। 

यह हम ऊपर लिख आये हैं कि ये निश्वय और व्यवहार नय अध्यात्मनय 
कहलाते हैं । आत्मा का असली (स्वाश्नवित) और नकली (पराश्चित) स्वरूप जानने में 
इनका उपयोग होता है। उसके विना आत्मा और अनात्मा की पहचाम नहीं होती 
और आत्मा-अनात्मा या स्व और पर को जाने विना सम्यग्दर्शन नहीं होता और 
सम्यर्दशेन के बिना मोक्षमार्ग नहीं खुलता, वह बन्द रहता है। 

अतः नीचे हम आगमस के आधार पर नय की विवक्षा से जीव का स्वरूप 
कहते हैं। उससे इन नयों का भेद स्पष्ट हो सकेगा । 

(१) जोब---अनुपचरित असद्भूत व्ववहार नय से जो द्रव्येन्द्रिय रूप प्राणों 
से जीता है वह जीव है। 

अशुद्ध निश्चयनय से जो क्षायोपशमिक भावेन्द्रिय आदि रूप भावप्राणों से 
जीता है वह्‌ जीव है । 

निश्चयनय से सत्ता चैतन्यबोध आदि शुद्ध भावरूप प्राणों से जो जीता है वह 
जीव है। 

शुद्ध निश्चयनय से जिसके शुद्ध चेतना है वह जीव है। 

इन चारों में उपादेय शुद्ध चेतना रूप प्राण है। शेष सब हैय हैं । 

(२) उपयोग--जीव का समान्य लक्षण आठ प्रकार का ज्ञानोपयोग और 
चार प्रकार का दर्शनोपयोग कहा है। इनमें कुमति कुश्र॒त कुअवधि तो उपचरित 
असद्भूत व्यवहा र नय से जीव के लक्षण हैं। छद्यस्थ अवस्था में होने वाले अपूर्ण 
ज्ञान दशेन उपचरित सद्भूत व्यवहार नय से जीव के लक्षण हैं । 

केवलज्ञान तथा केवलदर्शन अनुपचरित सदभूत व्यवहार नय से जीव के 
लक्षण है। 

इसी प्रकार शुद्ध नय से शुद्ध ज्ञान दर्शन जीव के लक्षण हैं। इनमें से साक्षात 
उपादेयभूत अविनाशी सुख के उपादात कारण होने से केवलज्ञान केवलदर्शन 
उपादेय हैं। 

(३) असूतिक--शुद्ध निश्चयनय से शुद्धवुद्धकस्वभाव शुद्ध जीव में पाँच 
बणं, पाँच रस, दो गन्ध, आठ स्पश्े नहीं हैं अत: अमूर्तिक है। किन्तु अनुपचरित 
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असदुभूत व्यवहार नय से अनादि कंमबन्धव के कारंण मूर्तिक हैं। 

कर्ता--अनुप्नरित असद्भूत ध्यवहरतय से निंग शुद्धास्मतस्‍्वथ भाषनां सै 
शून्य जीव ज्ञातावरण आदि द्रव्यकर्मों का कर्ता है। उंपचरित असदूभूत व्यवेहॉर 
नय से बाह्य घट-पट आदि का कर्ता है। अशुद्ध निश्चयनय से वह रागद्वेषादि भावों 
का कर्ता है। शुभाशुभ रूप तीन योगों के व्यापार से रहित शुद्धबुद्धकस्वभाव रूप 
से जब परिणमन करता है तब छद्मस्थ अबस्था में विकसित एकदैश शुद्ध निश्चये- 
नय से अनस्तज्ञान अनन्तसुख आंदि शुद्ध भावों का भावनारूंप कर्ता होता है और 
मुक्त अवस्था में उनका कर्ता शुद्धनय से होता है। 

भोकता---उपचरित असद्भूत व्यवहार नय से इष्ट-अनिष्ट पंचेन्द्रियर्जानित 
सुख-दुःख का भोक्ता है। 

अनुपचरित असद्भूत व्यवहार नय से अभ्यन्तर में सुख-दुःख के जनक द्रव्य 
कम रूप साता-असाता के उदय का भोक्ता है। अशुद्ध निश्चय नय से हर्ष विषाद 
रूप सुख-दुःख का भोक्ता है। 

शुद्ध निश्चय नय से परमात्म स्वभाव की सम्यक्‌ श्रद्धा, सम्यक्‌ शञान और 
सम्यक्‌ अनुष्ठान से उत्पन्न सदा आनन्द रूप सुखामृत का भोक्ता है। 


इस प्रकार नयविभाग से आग्रम में जीव का स्वरूप कहा गया है। 


सिद्धान्त में भी निश्चय-व्यवहार का प्रयोग 


निश्चय और व्यवहार से कथन केवल अध्यात्म में ही है ऐसी बात नहीं है, 
सिद्धाल्तप्रन्थों में भी उनका कथन प्राप्त होता है। इसके कुछ उदाहरण यहां दिये 
जाते है--- 

१. 'सर्वार्थसिद्धि' नामक तत्त्वार्थवृति के पाँचवें अध्याय में 'लोकाकाशेज्वगाह:” 
सूत्र की व्याख्या में शंका-समाधान देते हुए कह्ठा है--धर्मादि द्रव्यों का आधार 
आकाश है यह कथन व्यवहार नय से किया है। लोकाकाश और धर्मादि द्रव्यों में 
जो आधा र-आधघ्ेय की कल्पना की गई है उसका फल इतना ही है कि धर्मादि द्रव्य 
लोकाकाश से बाहर नही हैं। एवंभूत नय की अपेक्षा सब द्रब्य स्वप्रतिष्ठ हैं । 
यहाँ एवंभूत से निश्चय नय ही विवक्षित है । 

२. अकलंक देव ने अपने “तस्वार्थवातिक' में भी हसी सूत्र की व्याख्या में उक्त 
कथन करते हुए लिखा है---'तथा लोकाकाशेज्वगाहों धर्मादीनामिति व्यवहार- 
नयादेशादुक्तम्‌ । परमार्थतस्तु सर्वद्रव्याणि स्वात्माधिकरणानि । 
अर्थात्‌ लोकाकाश में धर्मादि का अवगाह है यह व्यवहारनंय से कहा है परमार्थ 
से सब द्रव्य अपने ही आधार हैं। 

३. अकलंक देव ने अपने “तत्त्वाथंवातिक' में निर्देश-स्वामित्वे आदि सूत्र कौ 
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व्याख्या में भी जीव का कथन निश्चय और व्यवहार नय से किया है। यथा 
पिश्चय से जीव का साधन पारिणामिक भाव है जबकि व्यवहार से औपशमिकादि 
भाव हैं। निश्चय से जीव का अधिकरण उसके अपने प्रदेश हैं और व्यवहार से 
शरीरादि हैं। 

असंख्येया: प्रदेशा धर्माधर्मेकजीवानाम्‌” सूत्र की व्याख्या में कहा है-- 
संसारी जीव व्यवहार नय ने सावयव है | शुद्धनय से तो आत्मा अप्रदेशी है। 

४. आचार्य विद्यानंद ने अपने तत्त्वार्थश्लोकवारतिक' में प्रथम सूत्र की व्याख्या 
में कहा है---'सयोगकेवली से लेकर अयोगकेवली के अन्तिम समय पयेन्‍्त रत्लत्रय 
एक ही है, यह हमें अनिष्ट नहीं है, व्यवहार नय के अनुरोध से इष्ट ही है। किन्तु 
निश्चय नय का आश्रय लेने पर तो जिसके अनन्तर ही मोक्ष होता है वही अयोग- 
केवली का अन्तिम समयवर्ती रत्नत्रय मोक्ष का मुख्य कारण है।' 

इस तरह सिद्धान्त-प्रन्थों में भी निश्वय और व्यवहार नयों से तत्त्व का 
प्रतिपादन पाया जाता है। और उससे भी निश्चय ओर व्यवह्वार का अन्तर स्पष्ट 
होने के साथ निश्वय की यथाथंता और व्यवहार की अयथाथंता पर भी प्रकाश 
पड़ता है। 

यहाँ 'समयसार' से भी निश्चय और व्यवहार की कथनी को दिया जाता 
है-- 

१. व्यवहार नय के अनुसार जीव और शरीर एक हैं। किन्तु निश्चय नय से 
जीव और शरीर कभी भी एक नहीं हैं। (गा. २७)। 

२. आगम में जो जीव के वर्णादि, रागद्वेषादि, वर्ग, वर्गणा, स्पर्धक,अध्य- 
वसाय, अनुभागस्थान, योगस्थान, बन्धस्थान, उदयस्थान, मार्गणास्थान, स्थिति- 

बन्धस्थान, संक्लेशस्थान, विशुद्धिस्थान, जीवस्थान, गुणस्थान आदि कहे हैं वे सब 
व्यवहार से कहे हैं, निश्चय से वे जीव के नहीं हैं। 

३. मोहनीय कमे के उदय से जो गुणस्थान कहे गये हैं वे जीव के कैसे हो सकते 
हैं? वे तो अचेतन हैं। (गाथा ६८) 

४. निश्चयनय से आत्मा आत्मा का ही कर्ता है, उसी का भोक्ता है। 
(गाथा ८३) जबकि व्यवहारनय से आत्मा पुद्ूगलकर्म का कर्ता है, उसी का 
भोक्ता है। (बाथा ८४) 

४. व्यवहारनय से आत्मा घट, पट, रथ आदि का तथा कर्मों का कर्ता है। 
(गाथा ६८) यदि वह पर का कर्ता होता तो नियम से तन्मय होता । किन्तु 
यतः वह तन्मय नहीं है अतः पर का कर्ता भी नहीं है। (गाथा ६६) 

६. जैसे सैनिकों के युद्ध करने पर, राजा ने युद्ध किया---यह उपचार से कहा 
जाता है, वैसे ही जीव ने पुद्गलकर्म किये---ऐसा उपचार (व्यवहार) से ही कहा 
जाता है। (गाथा १०६) 
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७. व्यवहारतय से कर्म जीव के प्रदेशों से यद्ध और स्पृष्ट हैं। शुद्धनय से कर्म 
जीव से जबद्ध और अस्पृष्ट हैं। 

८, व्यवहारनय से पृण्य-पाप में भेद है, निश्चयनय से दोनों में भेद नहीं है । 

£. इस प्रकार निश्चयनय के द्वारा व्यवहार का प्रतियेध किया है (क्योंकि 
निरचयनय शुद्ध-आत्मद्रध्याश्रित है और व्यवहा रनय पर-द्रव्याश्रित है।) निश्चयनय 
का आश्रय करनेवाले मुनि ही मोक्ष प्राप्त करते हैं। (गाथा २७२) 

१०. वस्तु-स्वरूप को न जानने वाले व्यवहार के वचनों को सुनकर परद्र॑व्य 
को अपना कहते हैं। किन्तु निश्चय से परमाणु मात्र भी अपना नहीं है। 
(गाथा ३२४) 

'समयसार' के उक्त उद्धरणों से व्यवहा रतय की स्थिति पर अच्छा प्रकाश पड़ता 
है और यह स्पष्ट हो जाता है कि व्यवहार को अधृताय्थ क्‍यों कहा है। निश्चयनय' 
को भूतार्थ या परमार्थे कहने से ही व्यवहारनय की अभूतार्थता या अपरमार्थता 
ध्वनित होती है। 'समयसार' (गाथा १०५) में ही व्यवहारनय को उपचार मात्र 
कहा है। 

व्यवहा रनय एक द्रव्य को दूसरे द्रव्य का कर्ता कहता है और ऐसा कहना 
मिथ्या है। इसी तरह एक द्रव्य को दूसरे का बताना भी मिथ्या है। इसी तरह 
कार्ये को सर्वथा निमित्ताधीन कहना भी मिथ्या है। इसी से व्यत्रहारनय को 
अभूतार्थ तथा हेय कहा है किन्तु वह न सर्वथा मिथ्या है और न सर्वथा हेय है। 


व्यवहारनय की कथंचित्‌ सत्यता और उपादेयता 


समयसार” गाथा ४६ की टीका में आचार्य अमृतचन्द्र जी ने कहा है--ये सब 
अध्यवसान आदि भावजीव हैं, ऐसा जो भगवान्‌ स्वेशदेव ने कहा है वह अभूतार्थ 
भी व्यवहारनय का ही प्रदर्शन है। जैसे म्लेच्छों को म्लेणछ भाषा उपयोगी होती 
है उसी प्रकार व्यवहारनय अपरमार्थ होने पर भी परमार्थ का प्रतिपादक होने से 
व्यवहारीजनों के लिए तीर्थ की प्रवृत्ति के निमित्त उपयोगी होता है। अत: उसका 
प्रदर्शन उचित ही है। उसके बिता परमार्थ से, शरीर से जीव का भेद दिखलाने 
से, त्रस और स्थावर जीवों का निःशंक होकर धूल की तरह मर्देत करने से भी हिंसा 
का अभाव मानने पर बन्ध का ही अभाव हो जाता है। तथा परमार्थ से राग-द्ेष- 
मोह से जीव का भेद बतलाने प्र मोक्ष के उपायों की आवश्यकता न रहने से मोक्ष 
का भी अभाव होता है ! 


'समयसार' गाथा ३६४ की टीका में जयसेनाचार्य ने कहा भी है कि जैसे निएनय 
की अपेक्षा व्यवहार मिथ्या है उस तरह व्यवहार की अपेक्षा व्यवहार मिथ्या नहीं 
है। यदि व्यवहार की अपेक्षा भी व्यवहार मिथ्या हो तो समस्त लोकव्यवहार ही 
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सर्वथा मिथ्या हो जायेगा । 

तथापि मोक्षमार्ग में साधकतम निश्चयनय ही है क्योंकि वह शुद्धआत्म का 
द्योतक है। अशुद्ध का द्योतक होने से व्यवहा रनय साधकतम नहीं है। घवला पु० १, 
पृ० ६३ में शंका की गयी है कि सर्वत्र निश्वयनय का आश्रय लेकर कथन करने के 
बाद यहाँ व्यवहारनय का आलम्बन क्यों किया है। इसके समाधान में कहा गया 
है कि मन्दबुद्धिजनों के अनुग्रह के लिए ऐसा किया गया है। 

'सम्यसार' गाथा ८ में ही कहा है कि व्यवहार के बिना परमार्थ का उपदेश 
देना शक्य नहीं है। गाथा १२ में कहा है कि जो जीव अपरम भाव से स्थित हैं वे 
व्यवहारनय से उपदेश करने के योग्य हैं। इसकी टीका में आचारय जयसेन ने 
अपरम भाव की व्याख्या करते हुए लिखा है---जो पुरुष अशुद्ध अर्थात्‌ असंयत 
सम्परदृष्टि अथवा श्रावक की अपेक्षा सराग सम्यरदुष्टि रूप शुभोपयोग में और 
प्रमत्त संयत, अप्रमत्त संयत की अपेक्षा भेद रत्नत्रय में स्थित हैं उनको व्यवहा रनय 
प्रयोजवान्‌ है। जैसे धर्म और धर्मी में स्वभाव से अभेद है फिर भी व्यवहार से 
भेद करके कहा जाता है कि आत्मा में दर्शन-ज्ञान-चरित्र है। उसके बिना मन्दबुद्धि 
व्यवहारी आत्मा को नही समझ सकता। 


दोनों का समन्वय 


निश्चयनय की उपादेयता के कारण इस प्रकार कहे हैं--- 

१. निश्चयनय के आश्रय से ही सम्यक्त्व की प्राप्ति होती है। (समयसार 
गाथा १३) 

२. निश्चयनय का आश्रय लेने वाले मुनि हो निर्वाण को प्राप्त होते हैं। 
(समयसा र, गाथा २७२) 

३. 'समयसारकलश' (१२२) में कहा है--कहने का तात्पयं इतना ही है कि 
शुद्धनय हेय नहीं है, क्योंकि उसके त्यागने पर बन्ध होता है और न त्यागने पर 
बन्ध नहीं होता । 

४. श्रुतभवन॒दीपक 'नयचक्र' में कहा है--निश्चयनय एकत्व को प्राप्त कराकर 
ज्ञानचेतना में स्थापित करके, परमानन्द को उत्पन्न करता है और वीतराग बना- 
कर स्वयं निवर्तमान होकर (निश्चयनयावलम्बी योगी को) नयपक्षातिक्रान्‍्त करता 
है इसलिए पूज्यतम है । 

और भी कहा है--जैसे सम्यक्‌ व्यवहार से सिथ्या व्यवहार चला जाता है 
बसे ही निश्चय से व्यवहार का विकल्प भी चला जाता हैं। तथा जैसे निश्चय से 
व्यबहार का विकल्प चला जाता है उसी प्रकार स्व में स्थित भाव से एकत्व का 
विकल्प भी चला जाता है। इस प्रकार जो जीव का अपने स्वभाव में स्थित 
होना है वही नयपक्षातिकरानतता है। 
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अत: सबसे भिन्‍न आत्मा का दर्शन करने वालों को व्यवहारनय का अनुसरण 
नहीं करता चाहिए । लेकिन यह भी नहीं भूलना चाहिए कि--- 

१. जो नीचे की भूमिका में स्थित हैं तथा भन्दबुद्धि हैं उनके लिए व्यवहार- 
न्य उपयोगी है। २. व्यवहार के विना निश्चय का प्रतिपादन अशक्‍य है। 
३. व्यवहार के विना जीव की अशुद्ध दशा का बोध नहीं हो सकता । 


दोनों में विरोध 

निश्चयनय और व्यवहा रनय दोनों परस्पर में विरोधी हैं। यथा-- 

:, निश्चय भृतार्थ है, व्यवहार अभूतार्थ है। 

२. निश्चयनय सम्यक्त्व का कारण है। व्यवहारनय का आश्रय मिथ्यात्व का 
कारण है । 

३. निश्चयनय उपादेय है, व्यवहा रनय हेय है। 

४. निश्चयनय अभेद को विषय करता है, व्यवहारनय भेद को विषय 
करता है। 

५. निश्चयनय स्वाश्वित है, व्यवहारनय पराश्रित है। 


६. निश्चयनय प्रतिषेधक है, व्यवहारनय' प्रतिषेध्य है। निश्चय साध्य है, 
व्यवहार साधन है। 


निशचय-व्यवहार में साध्य-साधन भाव 


'पंचास्तिकाय” गाथा १५९ की टीका के अन्त में आचार्य अमृतचन्द्र ने कहा 
है--दस प्रकार शुद्ध द्रव्य के आश्रित और जिसमें साध्य और साधन भाव का भेद 
नहीं होता उस निश्चयनय की अपेक्षा मोक्षमार्ग का कथन है। इससे पहले गाथा १०७ 
में स्तर ओर परद्देतुक पर्याय के आश्रित भिन्‍न साध्य-साधन भाववाले व्यवहारनय की 
अपेक्षा मोक्षमार्ग का कथन किया है। ऐसा करना परस्पर विरोधी नहीं है, क्योंकि 
सुवर्ण और सुवर्णपाधाण की तरह निश्चय और व्यवहार में साध्य-साधनभाव है। 
इसीलिए जिनेन्द्र का तीर्थप्रवर्तन--धर्मोपदेश दोनों नयों के अधीन है। 

आशय यह है कि जैसे व्यवहार से सुबर्णपाषाण को स्वर्ण का साधन कहा 
जाता है, वैसे ही व्यवहारनय से व्यवहार मोक्षमार्ग निमवय मोक्षमार्य का साधन 
कहा जाता है; क्योंकि वीतराग सर्वज्ञ के द्वारा कहे जीवादि पदार्थों के विषय में 
सम्पक्भ्द्धान, ज्ञान तथा प्रमत्त और अश्रमत्त गुणस्थान के योग्य पाँच महाव्त, 
पाँच समिति, तीन गुप्ति, छह आवश्यक आदि--ये सब स्व-परहेतुक हैं । अतः 
व्यवहारनय के बिषय्भूत होने से इसे ज्यवहार भोक्षमार्ग कहते हैं। यह व्यवहार 
मोक्षमार्ग निविकल्प दशा में बतेते हुए मुनि के शुद्धात्म श्रद्धान, ज्ञान और अनुष्ठान 
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का साधन है । 

अतभवनदीपक 'तयचक्र' में यह प्रश्त किया है कि निश्चय और व्यवहार में 
क्थचित्‌ भेद क्यों नहीं किया? इसके उत्तर में कहा है कि ऐसा करने से उसमें 
साध्य-साधनभाव नहीं बनता ! इसका स्पष्टीकरण इस प्रकार है--निश्चय के 
अविरोधी व्यवहार और सम्यक्‌ व्यवहार से सिद्ध निश्चय ही परमार्थ है। अतः 
परमार्थ से मृढ़ व्यवहारावलम्बियों के, व्यवहार से मृढ़ निश्वयवादियों के, दोनों से 
मृढ़ किन्तु दोतों को मानने वालों के तथा अनुभय मूढ़ अनुभय अवलम्बियों के मोह 
को दूर करने के लिए निश्चय और व्यवहार से आलिज्ित करके वस्तु का निर्णय 
करना चाहिए। इस प्रकार कथंचित्‌ भेद के होते हुए ही परस्पर में अविनाभाव 
रूप से निश्वय और व्यवहार की निराकुल सिद्धि होती है। अन्यथा दोनों नयाभास 
होते हैं। अतः व्यवहार की प्रसिद्धि से ही निश्चय की प्रसिद्धि होती है, अन्यथा 
नहीं होती । 


पूज्यतर और पृज्यतम 


उसी 'तयचक्र' में यह भी प्रश्न किया गया है--ऐसी स्थिति में तो दोनों ही 
नय समान रूप से पृज्य हुए ? उत्तर में कहा है--ऐसा नहीं है। यद्यपि दोनों नय 
पृज्य हैं किन्तु व्यवह्रनय पूज्यतर है और निश्चयनय पृज्यतम है। 

निश्चय और व्यवहारनयों का स्वरूप बतलाकर आगे कुछ आगमिक विषयों 
में उन्हें प्रदर्शित किया जाता है-- 

'तत्त्वानुशासन” (श्लोक २६) में निश्चय और व्यवहार का स्वरूप अन्य 
प्रकार से कहा है। निश्चयनय अभिन्‍न कर्ता-कर्मादिविषयक होता है और 
व्यवहारनय भिन्न कर्ता-कर्मादिविषयक होता है । 

कर्ता, कम, करण, सम्प्रदान, अपादान और अधिकरण ये छह कारक होते हैं । 
जहाँ पर के निरमित्त से कार्य की सिद्धि कही जाती है वहाँ व्यवहारकारक होते 
हैं और जहाँ अपने ही उपादान कारण से कार्य की सिद्धि होती है वहाँ निश्चय 
कारक होता है। 

जैसे 'प्रबचनसार' गाथा १६ में आत्मा को स्वयंभू कहा है। उसकी उत्थानिका 
में आचार्य अमृतचन्द्र ने कहा है-- शुद्धोपयोग से जन्य शुद्धात्मस्वभाव का लाभ 
कारकान्तर से निरपेक्ष होने से अत्यन्त आत्माधीन है---यह प्रकट करते हैं। टीका 
में कहा है--यह आत्मा शुद्धोपयोग की भावना के महात्म्य से समस्त घातिया 
कर्मों को नष्ट कर शुद्ध अनन्तशक्ति रूप चित्स्वभाव को प्राप्त करता है, 
अतः शुद्ध ज्ञाकक स्वभावरूप से स्वतन्त्र होने से स्वयं ही कर्ता है, और जिस 
शुद्ध शायक स्वभाव का कर्ता है वह उसका कर्म होने से कर्म भी स्वयं ही है। 
उसमें साधकतम उसी का शुद्ध अनस्तशक्ति ज्ञान स्वभाव होने से स्वयं ही करण 
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हैं । अपने शुद्ध अतन्तशक्ति शानस्वभाव का स्वमं ही आश्रय होने से स्वयं ही 
सम्प्रदान है। जब यह आत्मा शुद्ध अनन्तशक्ति ज्ञान रूप से परिणमत करता है 
उस समय पूर्व के क्षायोपशमिक शान का विनाश होते पर भी स्वाभाविक झात- 
स्वभाव रूप से ध्रूव होने से स्वयं ही अपादान है और शुद्ध अनन्तशक्ति ज्ञान 
स्वभाव का आधा रभृत होने से स्वयं ही अधिकरण है। इस प्रकार स्वयं ही षट- 
कारक रूप होने से स्वयंभू कहा जाता है। 'समयसार” गाया २६७ की टीका में 
आत्मा को प्रज्ञा के द्वारा कंसे प्रहण करना चाहिए, इसके उत्तर में कहा हैं---:मैं 
ही, मेरे द्वारा ही, मेरे लिए ही, मुझसे ही , मुझमें ही मैं अपने को ग्रहण करता हूँ। 
“पण्चाल्तिकाय' गाथा ४६ की टीका में भिन्‍न घट्कारक और अभिन्‍न षट्कारक 
के उदाहरण इस प्रकार दिये हैं--- 

देवदत्त (कर्ता), फल (कर्म) अकुंश के द्वारा (करण) घनदत्त के लिए (सम्प्रदान) 
व॒क्ष से (अपादान) वाटिका में (अधिकरण) तोड़ता है। लेकिन यहाँ घद्कारक 
भिन्‍न हैं। मिट्टी (कर्ता) घटपने को (फर्म) स्वयं स्व के द्वारा, अपने लिए, अपने से, 
अपने में करती है। इसी प्रकार आत्मा आत्मा को, आत्मा के द्वारा, आत्मा के 
लिए, आत्मा से, आत्मा में जानती है। यह अभिन्‍न षट्कारक है। यह बतलाता 
है कि आत्मा स्वयं ही घट्कारक रूप से वर्तता हुआ कारकान्तर की अपेक्षा नहीं 
करता । अतः निश्चय से पर के साथ आत्मा का कारकत्व सम्बन्ध नहीं है । इसलिए 
शुद्धात्म स्वभाव की प्राप्ति के लिए बाह्य सामग्री की खोज में व्याकुल रहना व्यर्थ है। 

'प्रववनसार' (२/३४) में कहा है---जो इस प्रकार कर्ता, कर्म, करण, और 
कर्मफल आत्मा ही है ऐसा निश्चय करके परद्रव्य रूप परिणमन नहीं करता वही 
परद्वव्य से सम्पर्क को रोककर और पर्यायों की द्रव्य में लीन करके शुद्ध आत्मा 
को प्राप्त करता है। 

'परमात्मप्रकाश' की टीका में कहा है--जब तक कर्ता आत्मा, कर्मरूप आत्मा 
को, करणरूप आत्मा के द्वारा, आत्मा के निमित्त, आत्मा से, आत्मा में स्थित 
होकर नहीं जानता, तब तक परमात्मा को प्राप्त नहीं करता । 

इस प्रकार निश्चय से कर्ता, कर्म आदि में अभेद है। 'समयसारकलश' ५१ में 
कहा है---जो परिणमन करता है वह कर्ता है। उसका जो परिणमतन है वह कर्म 
है, और, जो परिणति है वह क्रिया है। ये तीनों वस्तुरूप से भित्न नहीं हैं। 

सिद्धान्त-शास्त्रों में जीव को पौदूगलिक कर्मों का भोक्ता और पौद्गलिक कर्मों 
का कर्ता कहा है। ऐसा कथन व्यवद्टारतय से है क्योंकि जीव और पुदुगल दोनों 
दो द्वव्य हैं और एक द्रव्य को दूसरे द्रव्य का कर्ता-भोक्ता व्यवहार से ही कहा जाता 
है। इस विषय में 'पञ्चास्तिकाय' में जो कुछ कहा गया है उसे नीचे दिया जाता 
है क्योंकि उससें व्यवहार और निचश्य दोनों दृष्टियों को स्पष्ट किया है। 

गाथा श्र की टीका में कहा है--द्रव्यकर्म के (निमित्त) बिना जीव के उदय, 
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उपश, क्षय और क्षयोपशम नहीं होते । इसलिए क्षायिक, क्षायोपशमिक, औप- 
शमिक और औदणिक भावों को कर्मकृत मानना चाहिएं। पारिणाभिक भाव तो 
निरषाधि अनादि-निधघन होने से स्वाभाविक नहीं है। क्षायिकभाव स्वभाव की 
व्यक्ति रूप होने से यद्यपि अनन्त है तथापि कर्म के क्षय से उत्पन्न होने से सादि है 
अतः उसे कर्मकृत कहा है। औपशमिक तो कर्मों का उपशम होने पर उत्पन्त 
होने से और कर्मों का उपशम न होने पर उत्पन्न न होने से कर्मकृत ही है। 
अथवा उदय, उपशम, क्षय, क्योपशम रूप चारों अवस्थाएँ द्रव्यकर्मों की ही हैं, 
परिणामस्वभावरूप जीव की नहीं। इसलिए कर्मों के उदय आदि से होने वाले' 
आत्मा के भावों को निमित्तमात्रभूत उस प्रकार की अवस्था रूप से स्वयं परिणमन 
करने से द्रव्यकर्म भी आत्मा के भावों का कर्ता कहलाता है । 

इस प्रकार कर्म को जीवभाव का कर्ता कहने पर यह शंका की गयी कि यदि 
ओऔदयिक आदि रूप जीव का भाव कर्म के द्वारा किया जाता है तो जीव उसका 
कर्ता नहीं होता । और, जीव का अकर्तापना इष्ट नहीं है अतः पारिशेष्य से जीव 
द्रव्यकर्म का कर्ता प्राप्त होता है। किन्तु वह कैसे सम्भव हो सकता है; क्योंकि 
लिश्चयनय से आत्मा अपने भाव को छोड़कर अन्य कुछ भी नहीं करता । 

इसके समाधान में सिद्धान्त पक्ष उपस्थित करते हुए कहा गया है--यह कि 
व्यवहार से निमित्तमात्र होने के कारण कर्म जीव के भाव का कर्ता है। और, जीव 
का भाव फर्म का कर्ता है। किन्तु निश्वयनय से न कर्म जीच के भावों का कर्ता है 
और न जीव का भाक कर्म का कर्ता है। तथा वे दोनों कर्ता के बिना नहीं होते 
अतः निश्यय से जीव के परिणामों का कर्ता जीव है और कर्मपरिणामों का कर्ता 
कर्म है। 

इस प्रकार निश्चयनय से अभिन्न कारक होने से जीव और कमे को स्वयं 
अपने स्वरूप का कर्ता कहा है| 

इस पर पुनः शंका उपस्थित की गयी कि जब कर्म और जीव परस्पर 
में एक दूसरे के कर्ता नहीं है तो अन्य का दिया हुआ फल अन्य भोगे यह दूषण 
आता है। इसके समाधान में कहा है--आत्मा संसार अवस्था में अपने 
पारिणासिक चेतन्य स्वभाज' को छोड़े विना ही अनादि-्वन्धन से बेंधा हुआ 
होने से अनादि मोह, राग-द्वेष से स्निग्ध अधिशुद्ध भावरूप से परिणमत करता है। 
जब जहाँ वह मोहरूप, रागरूप या द्वेबरूप अपने भाव करता है तब तहाँ उस भाव 
को निभित्त बनाकर जीव के प्रदेशों में स्वन्ाव से ही परस्पर अवगाहन रूप से 
अविष्ट पुदूगल कर्मपने को प्राप्त होते हैं। जब' वे परस्पर में पथक्‌ होते हैं तब उदय 
में आकर खिरनेवाले पुद्गलकर्म निश्चय से सुख-दुःखंख्प आत्मपरिणामों के और 
व्यवहार से इष्ट-अनिष्ट विययों के नि्मित्तमात्र होने से सुख-दुःखरूप फल को देते 
हैं। और, जीव निश्चय से निमित्तमात्रभृत द्रव्यक्म से निष्पन्‍्त होनेवाले सुख-दुःख 
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रूप आत्मपरिणामों का तथा व्यवहार से द्रब्यकर्म के उदय से आप्त इष्ट-अंनिष्ट 
विषयों का भोक्ता होने से उस प्रकार का फल भोगता है । 

अत: यह निश्चित हुआ कि निश्चय से कम अपना कर्ता है और व्यवहार से 
जीव के भाव का कर्ता है। जीव भी निश्चय से अपने भाव का कर्ता है और 
व्यवहार से कर्म का कर्ता है। किन्तु जैसे दोनों नयों से कर्म कर्ता है वैसे एक भी 
नय से भोक्ता नहीं है क्योंकि जड़ कर्म में चैतन्यपुर्वक अनुभूति का अभाव है। अतः 
चेतन होने के कारण केवल जीव ही कर्मफलभूत कथंचित्‌ आत्मा के सुख-दुःख 
परिणामों का और कथंचित्‌ इृष्ट-अनिष्ट विषयों का भोक्ता प्रसिद्ध है| 

इस प्रकार निश्चय से कर्ता-कमंभाव एक ही द्रव्य में होता है, क्योंकि निश्चय 
से प्रत्येक द्रव्य अपने ही परिणाम का कर्ता है। एक द्रव्य दूसरे द्रव्य के परिणामों 
का कर्ता नहीं हो सकता । हाँ, एक द्रव्य दूसरे का निमित्त हो सकता है। जैसा पूर्व 
में कहा है, कम जीवभाव का निमित्त है और जीव का भाव कम में निमित्त है । 
एक को दूसरे का कर्ता कहना तो व्यवहार या उपचारमात्र है। जैसे जीव के 
निमित्तमात्र होने पर कर्मबन्धरूप परिणाम को होता जानकर जीव ने कर्म किया, 
ऐसा उपचा रमात्र से कहा जाता है। 
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५, कारण-विचार 


फ्यायशास्त्र में कॉर्यकारणभाव को अन्वय-व्यतिरेकगम्य कहा है। अर्थात्‌ 

जो जिसके होने पर होता है और नहीं होने पर नहीं होता है, या जिसके बिना जो 
नियम से नहीं होता वह उसका कारण व दूसरा कार्य होता है। इस कारण के 
मुख्य भेद दो हैं--उपादान कारण और निमित्त कारण। जो द्रव्य स्वयं कार्यरूप 
परिणमता है वह उपादान कारण होता है और उसमें जो सहायक होता है बह 
निर्मित्तकारण होता है। उपादान कारण का लक्षण दर्शनशास्त्र में इस प्रकार 
कहा है--- 

त्यक्तात्यक्तात्सरुपं यत्‌ पोर्वापयेंण बर्तते । 

कालत्रयेषपि तबूबव्यमुपावनसिति स्मृतस्‌ ॥ 
अर्थात्‌ जो पौर्वापर्यरूप से अपने आत्मरूप को त्यागता भी है और नहीं भी,त्यागता, 
तीनों कालों में उस द्रव्य को उपादान कारण कहते हैं। 'स्वामीका्तिकेयानुप्रेक्षा' में 
कार्य-का रणभाव का स्वरूप इस प्रकार कहा है--- 

पुष्वपरिणासजूतं कारणमावेण वटूदे दव्वं । 

उसरपरिणामजुद त॑ लिय कज्जं हवे णियमा ॥२२२॥ 
अर्थात्‌ पूर्व पर्याय से युक्त द्रव्य कारणभाव यानी उपादान कारण होता है। और, 
उत्तर पर्याय से युक्त वही द्रव्य कार्य होता है। इस तरह वस्तु के पूर्व और उत्तर 
परिणाम को लेकर तीनों ही कालों में प्रति समय कार्य-कारण भाव होता है। 

आशय यह है कि वस्तु में प्रतिसमय उत्पाद-व्यय-प्रौव्य होते हैं। बही वस्त 

का लक्षण है। ऐसा होने से प्रतिसमय प्रत्येक द्रव्य में पूर्व पर्याय का विनाश और 
उत्तर पर्याय कौ उत्पाद होता है। अतः तीनों कालों में प्रत्येक द्रव्य में का रण-कार्य 
की परम्परा बनी रहती है। पूर्व पर्याय विशिष्ट जो द्रव्य अपनी उत्तर पर्याय क 
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कारण होता हैं बही दज्य अपने पूर्व पर्माय विशिष्ट व्रष्य का काये होता है। इस 
तरह प्रत्येक द्रव्य स्वयं ही अपना कारण और स्वयं ही अपना कार्य होता है। इस 
तरह निश्चय से कारण-कार्य में अभेद है। 'दयचक्र' में. कहा भी है--- 
उच्पर्ञंतो कक कारणसप्पा णियं तु जजयंतो। 
तम्हा इहु ण बिरद्ध एकस्स व कारण कर्ज ॥३६९॥ 

अर्थात्‌ जो उत्पद्ममान है वह कार्य है और उसको उत्पन्न करनेवाला निजात्मा 
कारण है। अतः एक ही द्रव्य में कार्यकारणभाव विरोध को प्राप्त नहीं होता 

'तत्त्वाथंवातिक' (पृ० ३७) में भी अकलंकदेव ने अनेकान्त की सिद्धि करते 
हुए कहा है--सभी दार्शनिक और लोकिक जन पूर्वकालभावी अवस्था को 
कारण और उत्तरकालभावी अवस्था को कार्य मानते हैं। इस प्रकार एक ही 
द्रव्य में कार्येशक्ति और कारणशक्ति के मानने में कोई बिरोध नहीं है। अध्यात्म में 
भी मुक्तात्मा का जो मोक्षपर्याय रूप से उत्पाद है वही निश्चयरत्नत्रयात्मक 
निश्चयमोक्षमार्गपर्याय रूप से विनाश है। तथा वे दोनों मोक्षपर्याय और सोक्ष- 
मार्ग पर्याय कार्य-कारण रूप से भिन्‍न हैं किन्तु उन दोनों का आधारभूत परमात्मा 
द्रव्य एक ही है। 'समयसारकलश' (१५) में एक ही आत्मा को साध्य-साधक भाव 
या कार्य-कारणभाव रूप से दो कहा है अर्थात्‌ वह कारण भी है और कार्म भी | 
उसी को कारण समयसार और कार्य समयसार कहते हैं। 

द्रव्यस्वभावप्रकाशक 'नयचक्र' (गाथा ३६१-३६२) में कहा गया है--समय 
कारणरूप ओर कार्यरूप है। कार्य शुद्धस्वरूप है और उसका जो साधन है वह 
कारणरूप है। कर्मों के क्षय से शुद्ध जीव का स्वभाव कारण समयसार है और 
कर्मों का क्षय उस स्वभाव के ध्यान से होता है। इस तरह एक ही द्रव्य कारण भी 
होता है और कार्य भी होता है। यहू कार्य-कारणभाव सर्वंसम्मत है और निश्वयनय 
को भी अभिमत है। यहाँ हम उक्त नयचक्र की चूलिका में दिये गये कारण 
समयसार के विवेचन को दे देना उचित समक्षते हैं--- 

पराश्चित होते हुए भी उपादेय जो वाच्य-बाचकरूप पञ्चनमस्कार मन्त्र है 
वह कारण समयसार है और भाव नमस्काररूप कार्य समयसार है। उसके आधार 
से जो पिण्डस्थ, पदस्थ, रूपस्थ और रूपातीत के भेद से चार प्रकार का घर्मध्यान 
होता है वह कारण समयसार है और उसके पश्चात्‌ जो प्रथम शुक्लध्यान होता 
है वह कार्य समयसार है। उस प्रथम शुक्लध्यान के आश्रय से जो भेदजश्ञान होता है 
वह कारण समयसार है। वह भेदशान रूप कारण समयसार जिसका आधारभूत 
है वह स्तसंवेदन रूप का्ये समयसार है। इसी तरह अप्रमतगुणस्थान से लेकर 
क्षीणकबाय गुणस्थान पर्यन्त प्रति समय कारण और कार्यरूप समयसार जानना । 
इस तरह पूर्वावस्था कारण और उत्तरावस्था कार्य है तथा जो पूर्वावस्था का कार्य 
है वही उत्तरावस्था का कारण है । ॥॒ 
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इस तरह एक ही द्रव्य में उपादानोपादेय भाव होता है, भिन्‍न में नहीं होता । 
आचार्य समन्तभद्र ने आप्तमीमांसा' (५८) में कहा भी है--- 
कार्योत्याद: क्षयो हेतोनियमाल्लक्षणात्‌ पुथर्‌ ।' 
अर्थात्‌ उपादान का पूर्वाकार रूप से विनाश ही कार्य की उत्पत्ति है क्योकि दोनों 
का हेतु एक है। जो उपादान के क्षय से अन्य होता है उसका हेतु एक नहीं होता। 
जैसे तन्तु घट के अनुपादान हैं, उपादान नहीं हैं। उनका क्षय आग आदि भिन्‍न 
कारण से होता है। और, तन्तु का अनुपादेय---उपादेय नहीं--घट है उसके उत्पाद 
का कारण मिट्टी आदि है। किन्तु उपादान का क्षय और उपादेय का उत्पाद एक- 
हेतुक है । अतः उपादान का क्षय ही उपादेय का उत्पाद है--यह बात असिद्ध नहीं 
है, क्योंकि कार्य की उत्पत्ति और कारण का विनाश एक-हेतुक है यह नियम 
सुप्रसिद्ध है । इसका यह मतलब नही है कि उत्पाद और विनाश में सवंया अकद 
है क्योंकि उत्पाद और विनाश का लक्षण भिन्‍न होने से उनमें भेद है। इस तरह 
कारण और कार में कथंचित्‌ भेद और कथधंचित्‌ अभेद होता है। 
इसी प्रकार उपादान कारण के समान ही कार्य होता है क्योंकि उपादेय 
(कार्य) उपादान के अनुरूप होता है। किन्तु ऐसा भी एकान्त नही है। यदि ऐसा 
एकान्त नियम हो तो मिट्टी के पिण्ड से मिट्टी का पिण्ड ही उत्पन्न हो सकेगा, घट, 
घटी, सकोरा, लोटा आदि उत्पन्न नही हो सकेंगे । अत: घट अपने उपादान कारण 
मिट्टी के पिण्ड के कथंचित्‌ सदृश और कथचित्‌ असदृश होता है। 


उपादान की स्वतन्त्रता 


जैन सिद्धान्त में, परिणमन वस्तु का स्वभाव है और स्वभाव दूसरे की अपेक्षा 
नही करता। “प्रवचनसार' गाथा १९ की टीका में कहा है--ज्ञान और आनन्द 
आत्मा के स्वभाव है और स्वभाव पर की अपेक्षा नहीं करता । इसलिए इन्द्रियों के 
ब्रिना भी आत्मा के ज्ञान और भाानन्द होते है। 

'कार्तिकेयानुप्रेक्षा' (गाथा २१६) में कहा है--कालादिलब्धि से युक्त तथा 
नाना शक्तिवाले द्रव्यों को परिणमन करते हुए कौन रोक सकता है? 'प्रवचनसार' 
गाथा ४४ की टीका में कहा है--केवली भगवान्‌ के बिना प्रयत्न के ही उस प्रकार 
योग्यता का सद्भाव होने से खडा रहना, बैठना, विहार और धर्मदेशना स्वभाव 


से ही होते हैं । 
निमित्त कारण 


अब हम निमित्त कारण की ओर आते हैं जिसके सम्बन्ध में विवाद है । 
सवार्थमिद्धि (१२१) में प्रत्यय कारण और निमित्त को एकार्थक कहा है। 
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निमित्त और कारण को एकार्यक कहने से ऐसा प्रतीत होता है कि लोक में और 
शास्त्र में कारण शब्द से निमित्त की ही प्रसिद्धि रही है। यद्यपि उपादान ही कार्य 
रूप परिणत होता है तथापि लोक में जिनकी सहायता से वह कार्यरूप परिणत 
होता है उनको ही कारण की संज्ञा दी गई प्रतीत होती है । यह इसलिए कि लोक 
में निमित्त के बिना कार्य होता नहीं देखा जाता। यह ठीक है कि मिट्टी के बिना 
घड़ा नहीं बनता, किन्तु कुम्हार के बिना मिट्टी के होते हुए भी घड़ा नहीं बनता । 
यह सबको दिखायी देता है अतः लोगों की दृष्टि में कारण शब्द निमित्त का पर्याय- 
वाची मान लिया गया और शास्त्र में भी वैसा ही व्यवहार चल पडा। फलत: 
लोकदृष्टि ही निमित्ताधीन हो गयी । अब यदि कोई उपादान कारण पर जोर देता 
है तो विद्वान भी निमित्तकारण पर ही जोर देते देखे जाते हैं और कार्य की निष्पत्ति 
में दोनों को समान भागी मानते हैं। इतना ही नहीं, उपादान के परिणमन को भी 
नि्ित्ताधीन मान बैठते हैं। अत: आगम में निमित्त की क्या स्थिति है, यह विविध 
शास्त्रीय कथनों के द्वारा यहाँ बतलाया जाता है--- 


स्वनिमित्त--यहाँ यह उल्लेखनीय है कि प्रत्णेक द्रव्य में प्रति समय जो उत्पाद- 
व्यय-ध्रौव्य रूप परिणमन होता है उसे स्वनिभित्तक और परनिमित्तक कह्ढा है 
(सर्वार्थसिद्धि ५७)। इस तरह निमित्त के दो भेद हो जाते हैं---स्व और पर | इससे 
प्रकट होता है कि निमित्त केवल पर ही नहीं होता, स्व भी होता है। वह स्वनिमित्त 
है द्रव्य की अन्तरंग शक्ति। जैसे धर्मादि निष्क्रिय द्रव्यों में वर्तमान अगुरुलघु 
नामक गुणों के निमित्त से उत्पाद-व्यय सतत होता रहता है। 


आप्तमीमांसा' (€&) में स्वामी समन्तभद्व ने संसार को क्मबन्धानुरूप कहा 
है। इस पर शका की गई कि यदि ऐसा है तो किन्‍्हीं की मुक्ति और किन्‍्हीं का 
संसार कँसे बनेगा; क्योंकि संसार का निमित्त कमंबन्ध है और वह सभी जीबों के 
है, वो उत्तर में कहा गया कि जीवों में कर्मबन्ध रूप निमित्त के समान होते हुए 
भी कुछ जीवों में शुद्धि नामक (भव्यत्व) शक्ति होती है और कुछ में अशुद्धि नामक 
(अभव्यत्व) शक्ति होती है। उनमें से भव्यजीव की शुद्धि शक्ति की व्यक्ति सादि 
है। ऐसा क्‍यों है ? ऐसा तक वस्तुस्वभाव में नहीं होता, क्योंकि वस्तुस्वभाव तके 
से परे है । 

परनिभित्त--निमित्त की चर्चा में यह उत्लेनीय है कि छह द्रब्यों में से चार 
द्रव्य केवल निमित्त रूप हैं । धर्मंद्रब्य जीवों, पुद्गलों के चलने में निमित्त है और 
अधर्मद्रव्य उनके ठहरने में॥ निमित्त है। आकाशद्रव्य सबके अवग्राह में निमित्त है 
और कालद्रव्य सबके परिणमन में निमित्त है। इतका अन्य कुछ काम नहीं है। 
यद्यपि चलने और ठ5हरने की शक्ति जीवों और पुद्गलों में स्वाभाविक है। इसी 
तरह अबयाह शक्ति और परिणमन शक्ति भी सब में स्वाभाविक है, परन्तु 
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परनिमित्त भी आवश्यक है उसके बिना वह स्वाभाविक शक्ति भी व्यक्त नहीं 
होती । 

अध्यात्म के प्रवर्तेक आचायें कुन्दकुल्द ने भी अपने 'पंचास्तिकाय' में धर्मद्रव्य 
को गमन में अनुग्रह क रनेवाला और अधर्मद्रव्य को स्थितिक्रिया में पृथ्वी की तरह 
कारण कहा है। आगे (गाथा 5६९ में) यह भी स्पष्ट कर दिया है कि वे अपने परि- 
जाम से ही चलते और ठहरते हैं। धर्मद्रव्य भोर अधर्मंद्रव्य उन्हें चलाते और 
ठहराते नहीं हैं। उसकी टीका में आचाये अमृतचन्द्र ने लिखा है कि वे मुख्य हेतु 
नहीं हैं, व्यवहा रनय से स्थापित उदासीन हेतु हैं। निश्चय से तो गति-स्थितिमान 
पदार्थ स्वभाव से ही गति-स्थिति करते हैं। इस तरह इन दोनों अध्यात्मदर्शियों ने 
निश्चय और व्यवहार दोनों ही कथनों को अपनाया है। 


जैसे आचार्य कुन्दकुन्द ने मछली के चलने में निमित्त जल को अनुगृहकर 
कहा है वैसे ही 'तस्वाथंसूत्र' में उमास्वामी ने उसे उपगृह या उपकार शब्द से 
कहा है । टीकाकार पृज्यपाद स्वामी ने भी “निष्कियाणि! (५।७) सूत्र की व्याख्या 
में उन्हें 'बलाधान निर्मित्त' कहा है और अकलंकदेव ने 'तत्त्वार्थ वातिक' (५५१७।१६) 
में लिखा है 'उपकारों बलाधानं अवलम्बनम्‌ इत्यनर्थान्तरम्‌ ।” अर्थात्‌ उपकार, 
बलाधान, अवलम्बन ये सब एकार्थक हैं। 


'तस्‍्वार्थवात्तिक' (५१७२४) में ही तीन दृष्टान्त दिये हैं--जैसे चलने में 
समर्थ आलसी व्यक्ति को लाठी सहायक होती है किन्तु उसके गमन की करनेवाली. 
नहीं होती । यदि चलने में असमर्थ को भी चला सकती हो तो मूछित और सोते 
व्यक्ति भी लाठी के धम्बन्ध से चलने लगें। अथवा जैसे स्वयं देखने में समर्थ नेत्र 
का दीपक उपकारक होता है किन्तु दीपक नेत्र के देखने की शक्ति का कर्ता नहीं 
है। यदि देखते में असमर्थ की भी दर्शनशक्ति का कर्ता हो तो मूछित, सुषुप्त और 
जन्मान्धों को भी बाह्य वस्तु का दर्शन करा देगा। उसी प्रकार स्वयं ही गतिरूप 
और स्थिति रूप परिणमन करनेवाले जीवों और पुद्गलों को धर्म-अधर्म भी उपकारी: 
हैं, गति-स्थिति के कर्ता नहीं हैं । 


उपादान और निमित्तों की प्रधानता 


अकलंकदेव ने अपने “तत्त्वाथेवातिक' में ही एक स्थान पर उपादान की प्रधा- 
नता से कथन किया तो दूसरे स्थान पर निमित्तों की प्रधानता से भी कथन किया 
है। वह लिखते हैं--'मिट्टी के स्वयं घट होने रूप परिणाम के अभिमुख होने पर 
दण्ड, चक्र ओर कुम्हार का प्रयत्न आदि निमित्त मात्र होता है। क्योंकि दण्ड आदि 
निमित्तों के होने पर भी यदि मिट्टी कंकर आदि से भरी हो तो स्वयं घट रूप परि- 
जाम के अभिमुख होने से घट रूप नहीं होती। अतः मिट्टी ही बाह्य दण्डादि 
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निमित्तों की अपेक्षापूर्वक अभ्यंतर में घट परिणाम के अभिमृश्ध होते हुए घट रूप 
होती है, दण्डादि घट रूप नहीं होते । अतः दण्डादि निमित्तमात्र हैं। (१.२०४) 

इस कथन में उपादान की मुस्यता और निमिल की गौणता बतलाई है! तथा 
(५/१७/३१ में)कार्ये को अनेक उपकरण साध्य बतलाते हुए हुए कहा है---जैसे 
मिट्टी घट परिणाम रूप होने के लिए अभ्यन्तर में सामथ्यं होते हुए बाह्य कुम्भकार, 
दण्ड, चक्र, सूत्र, जल, काल, आकाश आदि उपकरणों की अपेक्षा पूर्वक घटपर्याय 
रूप से प्रकट होती है। अकेली मिट्टी कुम्भकार आदि बाह्य साधनों के मिले बिना 
घटरूप से होने में समर्थ नहीं है !' 

यहाँ उपादान कारण की सामर्थ्य स्वीकार क रते हुए भी उसकी अभिव्यक्ति के 
लिए बाह्य निमित्तों पर जोर दिया है । 

इसी उदाहरण को 'समयसार' (गाथा ८४) की टीका में आचायें अमृतचन्द्र 
ने इस प्रकार उपस्थित किया है--- 

'अन्तर्व्याप्यव्यापक भाव से मिट्टी घट को करती है और मिट्टी ही भाव्य- 
भावक भाव से घट को भोगती है। तथा कुम्हार बाह्य व्याप्यव्यापक भाव से घट 
की उत्पत्ति के अनुकूल व्यापार करता है और भाव्य-भावक भाव से घड़े में रखे 
पानी को पीकर तृप्ति का अनुभव करता है। इससे लोगों में अतादि से यह व्यव- 
हार जला आता है कि कुम्भकार घट का कर्ता और भोक्ता है।” यहाँ उपादान 
और निमित्त की यथार्थ स्थिति का चित्रण है । जो सब अवंस्थाओं में व्याप्त हो 
वह व्यापक है और अवस्थाएँ व्याप्य हैं। जैसे मिट्टी, घट, कपाल आदि सब 
अवस्थाओं में व्याप्त होने से व्यापक हैं और घट आदि अवस्थाएँ व्याप्य हैं। यह 
अन्तर्व्याप्य-व्यापकभाव तत्स्वरूप में ही होता है, अतत्स्वरूप में नहीं । कुम्भकार के 
साथ घट का इस प्रकार अन्तर्व्याप्य-व्यापकभाव सम्बन्ध नहीं है, बहिरव्याप्य- 
व्यापकभाव है! क्योंकि कुम्भकार मिट्टी की तरह घट अवस्था में नहीं रहता है। 
यही उपादान कारण और निमित्त कारण में सबसे बड़ा भेद है। और, अन्तर्व्याप्य- 
व्यापकभाव के अभाव में कुम्भकार को घट का कर्ता नहीं कहां जा सकता । 
कहा है-- 

व्याप्यव्यापकता तदात्मनि भवेस्नेबातदात्मन्यपि । 
व्याध्यव्यापकभावसंभबसुते का कसु-कर्मस्थितिः।॥ 
'समयसारकलश' (४६) 


अध्यात्म में निमित्तनैर्मित्तकभाव का निषेध नहीं है 


अध्यात्म का मूल लक्ष्य है संसार में जीव औौर कर्म के यथार्थ सम्बन्ध का बिवे- 
चन । लोगों में जैसे यह व्यवहार प्रचलित है कि कुम्भकार घट का कर्ता और 
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भोक्ता है वैसे हो यह व्यवहार भी रूढ़ है कि जीव पुदूगलों को कर्म रूप से 
परिणमाता है और कर्म भी जीव को अपने रूप परिणमाते हैं। उसी भ्रम को दूर 
करने के लिए 'समयसार' का कर्ता-कर्म अधिकार है। वह निर्मित्तनैमित्तिकभाव 
को स्वीकार करता है-- 

गाथा ८०-८२ की उत्थानिका में कहा गया है--'जीव के परिणाम और 
पुदुगल के परिणाम मे परस्पर मे निमित्तमात्रपना है, कर्ता-कर्मभाव नहीं है। 
टीका में कहा है--'क्योंकि जीव के परिणाम को निमित्त करके पुद्यल कर्मरूप 
से परिणमन करते हैं और पुदूगलकर्म को निमित्त करके जीव परिणमन करता 
है। इस प्रकार जीव के परिणाम और पुद्गल के परिणाम में परस्पर में हेतुत्व का 
स्थापन होने पर भी जीव ओर पुद्ुगल में परस्पर में व्याप्य-व्यापकभाव का अभाव 
होने से जीव का पुद्गल परिणामों के साथ और पुद्गलकर्मों का जीव के परिणामों 
के साथ कर्ता-कमंभाव नहीं है। किन्तु निमित्त-नैमित्तिक भाव मात्र का निषेध 
नहीं है अतः परस्पर में निमित्त मात्र होने से ही दोनों के परिणाम होते है ।' 

आगे 'समयसार' गाथा ६८ आदि में कहा है--“व्यवहार से आत्मा घट, 
पट, रथ आदि द्र॒व्यों का कर्ता है। यदि वह पर द्रव्यों को करे तो नियम से तन्‍्मय 
हो जाय । यतः वह तन्मय नहीं होता इसलिए वह कर्ता नही है। इससे स्पष्ट है 
कि उपादान रूप से पर के कत्‌ त्व का निषेध है। 

हाँ, आगे गाथा १०० में अवश्य कहा है कि निमित्तनैमित्तिकभाव से भी पर 
का कर्ता नहीं है, क्योंकि कुम्भकार अपने योग और उपयोगरूप व्यापार का कर्ता 
है और योग तथा उपयोग रूप व्यापार ही घटादि में निमित्तरूप से कर्ता है। योग 
आत्मा के प्रदेशों का चलन रूप व्यापार है और उपयोग आत्मा का विकल्प है। 
कदाचित्‌ इनके करने से कुम्भकार को भी घट का कर्ता कह दिया जाता है। 
तथापि आत्मा परद्रव्य रूप कर्म का कर्ता नहीं है । 

सारांश इतना ही है कि व्यवहारनय से ही निमित्त वस्तुभूत है, निश्चय से 
कल्पनामात्र है । यह बात अध्यात्म की ही नहीं है, दर्शनशास्त्र में भी यही मत 
मान्य है। 'तत्त्वार्थश्लोकवात्तिक' (१/७/१३) में आचाय॑ विद्यानन्द ने भी कहा 
है-- व्यहारनय का आश्रय लेने पर कार्यका रणभाव पारमार्थिक ही है, काल्पनिक 
नहीं। किन्तु सग्रह और ऋजुसूत्रनय का आश्रय लेते पर किसी का किसी के साथ 
कोई सम्बन्ध नहीं है, केवल कल्पनामात्र सम्बन्ध है।' इस तरह अध्यात्म और 
दर्शन में कार्यकारणभाव को लेकर कोई मतभेद नहीं है। इसी प्रकरण में 
विद्यानन्द स्वामी ने कहा है--'अनेकान्तवादी कथंचित्‌ तादात्म्य रूप में कार्ये- 
कारणभाव स्वीकार करते है । कार्य और कारण द्रव्यरूप से एक होते हैं, जैसे 
मिट्टी रूप द्रव्य से कुशूल और घट कार्यकारण रूप से स्वीकार किये गए हैं। क्रम 
से होने वाली पूर्व पर्याय और उत्तर पर्याय में एक द्रव्य प्रत्यासत्ति होने से उपा- 
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दातोपादेयभाव कहा गया है। इस प्रकार का कार्यकारणभाव सिद्धान्तविद्द्ध 
नहीं है।' 

इस पर शंका की गई कि सहकारी कारण (निमिसकारण) के साथ कार्य का 
कार्यका रणभाव कैसे बनेगा, वहाँ तो एक द्रव्य प्रत्यासत्ति नहीं है? इसके समाधान 
में कहा है कि निमित्तकारण के साथ कार्य की कालप्रत्यासत्ति है अर्थात्‌ कार्य काल 
में वर्तमान रहने से उसे निमित्तकारण कहा जाता है। यह सहकारीपना कहीं 
क्षेत्रप्रत्यासत्ति और कहीं भावध्रत्यासत्ति के रूप में होता है। अत: कोई नियम 
नहीं है। निकटदेशवर्ती चक्षु को भी रूपज्ञान की उत्पत्ति में सहायक देखा जाता 
है । और, सुनार सडाँसी से सोने के आभूषण को पकड़कर घड़ता है तो असुबर्ण- 
स्वभाष संडासी भी सोने के कड़े की उत्पत्ति में सहकारी देखी जाती है।' 

इस तरह दर्शनशास्त्र में भी निभित्त-नैमित्तिकभाव व्यवहार से ही माना गया 
है, निश्चय से नहीं । यही मत अध्यात्म का भी है। अतः जो निमित्त-नैमित्तकभाव 
को निश्चय से मानते हैं वह ठीक नहीं है। निश्चय से निमित्त-नैमित्तिक भाव है 
ही नही । 


परमार्थ में निमित्त अकिचित्कर 

सृत्र १२ की व्याख्या में तत्त्वार्थवातिक' में अकलंकदेव ने आत्मपरिणाम 
को ही श्रद्धान शब्द से वाच्य कहा है । इस पर यह शंका की गई कि सम्यक्त्व- 
मोहनीय नामक जो करमंप्रकृति है उसे भी कहने में क्या हानि है ? इसके उत्तर में 
कहा है--आत्मा के परिणाम को ही मोक्ष का कारण कहा है, सम्यकत्व कर्म तो 
पौद्गलिक होने से परपर्याय है । 

इस पर पुन: शंका की गई कि उत्पाद स्व ओर पर निमित्त से होता है। जैसे 
घट का उत्पाद मिट्टी के निभित्त से और दण्ड आदि के निमित्त से होता है। उसी 
प्रकार सम्यग्दर्शन की उत्पत्ति आत्मा के निमित्त से और सम्यक्त्व नामक कर्म- 
पुद्गल के निमित्त से होती है। अत: वह भी मोक्ष का कारण है। 

इसके उत्तर में कहा है--बाह्य साधन तो उपकरण मात्र हैं। तथा यह जो 
दर्शनमोह नामक कर्म है यह आत्मा के गुण का घातक है। आत्मपरिणाम से उसकी 
शक्ति क्षीण हो जाने पर ही उसका नाम सम्यक्त्व कर्म होता है। अतः वह आत्म- 
परिणाम का प्रधान कारण नहीं है। आत्मा ही अपनी शक्ति से सम्यग्दशेन रूप 
पर्याय से उत्पन्न होता है इसलिए उसी को मोक्ष का कारण मानना युक्त है। आत्मा 
का आशभ्यन्तर सम्यकत्व परिणाम छोड़ा नहीं जा सकता, इसलिए अहेय है । बाह्य 
सम्यकत्व कर्म तो हेय है, उसके बिना ही क्षायिक सम्यक्त्व परिणाम होता है । तथा 
आत्मा का आभ्यन्तर सम्यर्दर्शन परिणाम प्रधान है । उसके होने पर बाह्य उप- 
ग्राहक होता है। अतः बाह्य आभ्यन्तर का उपग्राहक हीने से अप्रधान है । इसी तरह 
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आत्मपरिणास मोक्ष का प्रत्यासस्न कारण है, क्योंकि मोक्ष तादात्म्य रूप से 
आत्मा में ही प्रकट होता है। सम्यकत्व कर्म तो बहुत दूर है, उसका आत्मा के साथ 
तादात्म्य नहीं है। अतः अहेय होने से, प्रधान होने से, अतिनिकट सम्बन्ध होने से 
आत्मपरिणाम ही मोक्ष का कारण है । 

उक्त चर्चा से भी निमित्त की स्थिति स्पष्ट हो जाती है । 

इसी से सम्बद्ध चर्चा पाँच पापों के द्वारा कर्मंबन्ध को है। “तस्वाथ्ंसूत्र' में 
प्रमत्त के योग से प्राणों के घात को हिंसा कहा है। उसकी टीका 'सर्वार्थसिद्धि' 
और 'तस्त्याथेबातिक' दोनों में ही यह शंका की गई है कि दो विशेषण किसलिए हैं। 
उत्तर दिया है---जब प्रमत्त योग नहीं है और केवल प्राणघात हुआ है तब हिंसा 
नहीं है। उसके समर्थन में प्राचीन गाथा उद्धृत है। उसमें कहा है---/ईयया समिति 
पूद्ंक चलते हुए संयमी पुरुष के पैर उठाने पर उसके चलने के स्थान पर कोई 
क्षुद्र जन्तु आ गिरे और उसके पैर से कुचल कर मर जाए तो उस संयमी पुरुष को 
उस जीव के वध का किचित्‌ भी पापबन्ध नहीं होता, ऐसा आगम में कहा है ।' 

यही बात 'प्रवचनसार' गाथा ३/१७ में तथा उसकी टीका में भी कही है। 
समयसा र' की गाथा २६५ की टीका में कहा गया है---बाह्य वस्तु बन्ध के कारण 
अध्यवसान का कारण है, बन्ध का कारण नहीं है। जीव को मारो या न मारो, 
अध्यवसान से बन्ध होता है । 

इस तरह आगम में भी उपादान कारण की ही प्रमुखता है, निमित्त की नहीं। 
जीव के मर जाने पर भी यदि परिणाम प्रमादयुक्त नहीं हैं तो बन्ध नहीं है। 


क्या निमित्त सर्वभथा अकिड्चित्कर है ? 


आगम में निमित्त के दो प्रकार मिलते हैं--उदासीन निमित्त और प्रेरक 
निमित्त। उदासीन निमित्त का उहाहरण है धर्मादि द्रव्य और प्रेरक निमित्त का 
है कुम्भकार । कुम्भकार के सम्बन्ध में 'समयसार' का दृष्टिकोण जो निश्चयदृष्टि 
से है, ऊपर बतला दिया गया है । धर्मादि द्रव्यों के सम्बन्ध में भी लिखा गया 
है। इन्हें अनुग्राहक, उपकारक, आलम्बन आदि शब्दों से कहा है । , 
“इष्टोपदेश' में पूज्यपाद स्वामी ते आत्मा का गुरु आत्मा को हीं कहा है। 
इस पर शिष्य पूछता है--तब तो मुमुक्षु को धर्माचार्य आदि का सेवन नहीं करना 
चाहिए। इसके उत्तर में कहा है-- 
नाशो विशत्वमामाति विशों नाजत्थमृच्छति। 
सिमित्तमात्रमस्यस्तु गतेधंर्भादिशायवत्‌ ॥३४५॥ 
इसकी टीका में पं” आशाधरजी ने कहा है--अज्ञ अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति के 
अयोग्य अभव्य बादि धर्माचार्य जादि के हजार उपदेशों से भी तत्त्वज्ञ नहीं होता 
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और जो तत्त्वज्ञ है वह तत्त्वज्ञान से च्युत किये जाने के हजार उपायों से भी लश 
नहीं होता । अतः गुरु आदि तो निमित्त मात्र हैं, उसमें तो योग्यता ही साप्कतस 
है। जैसे गति परिणाम के अभिमुख पदायों की अपनी गतिशक्ति ही गति की 
साक्षात्‌ जनिका है, उसके अभाव में कोई भी गति करा सकते में समर्थ नहीं है । 
धर्मास्तिकाय तो उसका सहकारी कारण मात्र हैं। इसी प्रकार प्रकृत में भी व्यव- 
हार से ही गुरु की सेवा करणीय जानना । प्रेरक कारण का एक अन्य उदाहरण है। 
“सर्वार्थसिद्धि' में कहा है कि भाववचन की सामथ्य से युक्त क्रियावान्‌ आत्मा के 
द्वारा प्रेरित पुद्गल वचन रूप परिणमन करते हैं। 

यहाँ पर भी भाववचन की शक्ति से युक्त आत्मा में और भाषावगंणा के 
पुदगलों में निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध ही है। आत्मा का व्यापार आत्मा में और 
पुदूगल का व्यापार पुद्गल में ही होता है। आत्मा उन्हें भाषारूप नहीं परिणमाता। 
परिणमन तो वे स्वयं ही करते हैं । 

इसी तरह सर्वत्र जानना। बलातू्‌ निमित्त उपादान को नहीं परिणमाता | 
किन्तु निमित्त-नैमित्तिक भाव से ही परिणमन होता है। तथापि लोक में निमित्त 
मात्र को भी हेतुकर्ता कहने में आता है। 

इस उपादान और निमित्त के विवेचन से मौलिक लाभ यही है कि असली 
कारण की ओर दृष्टि जाये और नकली कारण से दृष्टि हटे । या नकली कारण को 
ही यथार्थ कारण मानने से जो भ्रम फैला है वह दूर हो। निमित्त पर ही जोर देने 
से मनुष्य उपादान की ओर से बेखबर हो जाता है। उपादान का परिणमन 
निमित्ताधीन नहीं है और न निमित्त का परिणमन उपादान के अधीन है। किसी 
का भी परिणमन किसी के भी अधीन नहीं है। सबका प्ररिणमन स्वयं अधीन है । 
उसमें अन्य सहायक मात्र हो सकता है । 

अतः न तो निमित्तों पर ही अत्यधिक जोर देना उचित है और न निमित्त को 
सर्वेथा अकिचित्कर मान कर उनकी उपेक्षा करना ही उचित है । 


निमित्त का मिलना और मिलाना 

यह भी चर्चा चलती है कि निमित्त मिलता है या मिलाना होता है। यदि 
उपादान कार्योन्मुख होता है तो निमित्त मिलता ही है, उसे मिलाना नहीं पड़ता । 
अपने कल्याण में सहायक निमित्तों की ओर अभिरुचि होना और अकल्याणकारी 
निमित्तों की ओर से रुचि का हटाना आदि भी जीव का अच्छा होतहार होने का 
ही सूचक है। अतः सच्चे देव, सच्चे शास्त्र, सच्चे गुरु के गुणों में भक्ति आदि 
निर्ित्तों से कतराना नहीं चाहिए । साथ ही यह भी नहीं मूलना भाहिए कि 
अपना कल्याण अपने ही हाथ में है, पर के हाथ में नहीं है। पर तो तभी 
आत्मकल्याण में निमित्त हो सकता है जब उपादन की परिणति भी तदनुकूल हो, 
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अन्यथा नहीं । अतः अच्छे निमित्तों से दूर भी मत भागिए और उनमें उलझ भी 
मत जाइए । 


कारण-काये सम्बन्धी नियम 


उपादान कारण के समान ही कार्य होता है यह एक समान्‍्य सिद्धान्त है। 
किन्तु एकान्त से ऐसा नहीं है। 'तत्त्वाथवातिक' (१२०४) में अकलंकदेव ने 
लिखा है---जैसे घट अपने उपादान कारण मिट्टी के पिण्ड के क्ंचित्‌ सदुश है और 
कथंचित्‌ असदृश है। दोनों मिट्टीरूप हैं, अजीव हैं आदि कारणों से घट अपने 
कारण के समान है। किस्तु मिट्टी और घट का आकार भिन्‍न होने से घट अपने 
कारण के समान नहीं है। जिसका मत है, कार्य सर्बंथा अपने कारण के अनुरूप 
होता है, उसके मत से घट से पानी लाने का काम नहीं होना चाहिए क्योंकि मिट्टी 
का पिण्ड यह काम नहीं कर सकता । अतः एकान्त से कार्य कारण के समान नहीं 
होता । 

'घवला/ पु. १५ पृ. १६ पर भी यही प्रतिपादन किया गया है कि यदि कार्य 
सर्वथा कारण के समान होता तो मिट्टी के पिण्ड से मिट्टी के पिण्ड के सिवाय घट, 
घटी सकोरा आदि पर्यायें उत्पन्न नहीं हो सकती थीं । दूसरी आवश्यक बात यह है 
कि कारण पूर्वकालवर्ती होता है और कार्य उत्तरकालवर्ती होता है। एक साथ 
उत्पन्न होने वालों में; जैसे गाय के दोनों सीगो में, कार्यकारण भाव नहीं होता । 
तथा जो जिसके होने पर ही होता है और नहीं होने पर नहीं होता वह उसका 
कारण होता है । अतः कार्यकारण भाव अन्वयव्यतिरेक पूर्वक ही होता है । 

कम व जीवगत कार्यकारण भाव--इसी प्रसंगवश कर्म व जीवगत कार्यका रण 
भाव भी विचारणीय हो जाता है क्योंकि उसमें प्राय: विवाद चलता आया है। 

जीव और कम में निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध सर्वमान्य है। 'समयसार' मे 
कहा है--- 

जीवपरिणाम हेदु कम्मत्तं पोग्गला परिणमंति । 
पोग्गलकमस्मणिमित्तं तहेव जीवो थि परिणसइ ॥८०॥ 


अर्थात्‌ पुदूगल जीव के परिणाम के निमित्त से क्मरूप परिणमत्र करते हैं, 
और जीव भी पुदूगल कर्म के निमित्त से परिणमन करता है। 
कर्ता-कर्मभाव 


इस अकार जीव और पुद्गल के परिणाम में निर्मित्त-नैमित्तिकभाव होते हुए 
भी कर्ता-कर्म भाव नहीं है । अर्थात्‌ जीव पुदूगल के परिणामों का कर्ता है और 
पुदूगल परिणाम जीव के कर्म हैं तथा पुद्गल कर्म जीव के परिणामों के कर्ता हैं 
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और जीव के परिणाम उनके कर्म हैं ऐसा नहीं है। क्योंकि न तो जीव कर्म के गुणों 
का कर्ता है ओर न कर्म जीव के शुणों के कर्ता हैं। केवल परस्पर में एक-दूसरे का 
निर्मित्त होने से दोनों के परिणाम होते हैं। अतः आत्मा अपने भावों का ही कर्ता 
है, पौदूगलिक भावों का कर्ता नहीं है। यही वास्तविक निश्चयदृष्टि है । यदि 
आत्मा पुदुगल कर्मों का कर्ता और भोक्ता हो तो फिर आत्मा दो क्रियाओं का कर्ता 
ठहरता है। 

कुन्दकुन्द के इस कथन को स्पष्ट करते हुए 'आत्मख्याति' में कहा है-- 

सभी क्रियाएँ परिणामस्वरूप होने से परिणाम से भिन्‍न नहीं हैं। और चूँकि 
परिणाम और परिणामी अभिन्‍न वस्तु होते हैं अतः परिणाम परिणामी से भिन्‍न 
नहीं है। यह कि क्रिया परिणामस्वरूप है अतः वह क्रियावान्‌ से अभिन्‍न है। इस 
प्रकार क्रिया या कम और कर्ता अभिन्‍न ठहरने पर जैसे जीव व्याप्य-व्यापकभाव 
> अपने परिणाम का कर्ता है और भाव्य-भावक भाव से उसी का भोक्ता है, उसी 
प्रकार यदि जीव पुद्गल कर्मों का भी कर्ता भोक्‍ता हो तो वह एक सत्र की और 
एक पर की--इन दो क्रियाओं से अभिन्न हुआ। और ऐसा होने पर स्व और पर 
में अर्थात्‌ जीव और कम में कोई भेद न रहने से और उधी अभेद रूप अनेकात्मक 
एक आत्मा का अनुभव करने से वह मिध्यादृष्टि हहरता है क्योंकि वह अपना भी 
कर्ता है और पौदूगलिक भावों का भी कर्ता है । 

कुन्दकुन्दाचार्य के इस कथन पर यह फलित होता है कि जो परिणमन करता 
है वही कर्ता है और जो उसका परिणाम है वही कर्म है। सदा एक ही परि- 
णमन करता है और सदा एक का ही परिणाम होता है। अतः कर्ता और कर्म 
अभिनन ही होते हैं। दो द्रव्य एकरूप होकर परिणमन नहीं करते और न दो द्रव्यों 
का एक परिणाम होता है। एक के कर्ता दो नही होते और एक कर्ता के दो कर्म 
नहीं होते । 

उदाहरण रूप में जैसे कुम्हार उपादान रूप से अपने परिणाम को करता है 
उसी प्रकार यदि घट को भी उपादान रूप से करता है तो कुम्हार को अचेतनपत्रा 
और घटपना प्राप्त होता है अथवा घट को चेतनपना और कुम्हारपना प्राप्त होता 
है। इसी प्रकार जीव भी यदि उपादान रूप से पुद्गल द्रव्य कर्म को करता है तो 
जीव को अचेतनपना और पुद्गल द्रव्यपना प्राप्त होता है। अथवा पुद्गल कर्म को 
चेतनपना और जीवपना प्राप्त होता है । 

ससार में मूलभूत पदार्थ दो ही हैं---जीव और अ्वेव । दोनों ही परिणामी 
हैं। यदि ये दोनों सकृधा अपरिणामी हों तो दो ही रहेंगे, संसार की प्रक्रिया का ही 
अन्त हो जायेगा । यदि ये दोनों सर्वथा परिणामी हों तो जीव अजीव रूप या 
अजीब जीव रूप परिणमन करने से एक ही पदार्थ रहेगा अत: ये दोनों कथंचित्‌ 
परिणामी हैं। कर्थंचित्‌ पेरिणामी का अर्थ यह है कि यद्ञापि निश्चयनय से जीव 
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अपना स्वरूप नहीं छोड़ता तथापि व्यवहारनय से कर्मोदयवश रायादिरूप औपाधिक 
परिणाम को ग्रहण करता है। यद्यपि रानादिरूप उपाधि परिणाम की ग्रहण 
करता है फिर भी स्वरूप को नहीं छोड़ता । जैसे स्कटिकमणि स्वयं लाल आदि रूप 
नहीं होतो किन्तु यदि उसके साथ लाल आदि द्रव्यों को लगा दिया जासा है तो वह 
लाल आदि रूप दिखाई देती है। स्वभाव से तो वह शुद्ध ही है। 

अत: दो द्रव्यों में कर्ताकर्म भाव निश्चय से नहीं है। आचार्य अमृतचन्द्र ने 
कहा है--- 

व्याप्यव्यापकता तदात्मति भवेन्नेवातदात्मन्यपि । 
व्याप्यव्यापकभावसंभवम्‌ते का करत कर्मस्थितिः ॥ 

अर्थात्‌ व्याप्यव्यापकभाव तत्स्वरूप में ही होता है अतत्स्वरूप में नहीं होता 
और व्याप्यव्यापक भाव के हुए बिना कर्ता-कर्म भाव की स्थिति कुछ भी नहीं । जो 
सब अवस्था में व्याप्त हो वह व्यापक होता है और अवस्थाएँ व्याप्य होती हैं जैसे 
द्रव्य व्यापक है और उसकी पर्यायें व्याप्य हैं, क्योंकि द्रव्य अपनी पर्यायों में रहता 
है। द्रव्य और पर्याय अभेदरूप हैं । ऐसा व्याप्यव्यापक भाव तत्स्वरूप में ही संभव 
है। उसके अभाव में कर्ता-करमंभाव नहीं होता । अत: एक द्रव्य दूसरे के परिणामों 
का कर्ता नहीं हो सकता। निश्चय से प्रत्येक पदार्थ अपने ही परिणाम का कर्ता 
होता है । 

'समयसार” (गाथा ८५६) की आत्मख्याति में कहा गया है-- 

जैसे कुम्हार घट की उत्पत्ति के अनुकूल अपने व्यापार परिणाम को,जो उससे 
अभिन्‍न है, करता हुआ प्रतिभासित होता है किन्तु घट बनाने के अहंकार से 
भरपूर होने पर भी अपने व्यापार के अनुरूप मिट्टी से अभिन्‍न मिट्टी के घट परिणाम 
को मिट्टी से अभिन्‍त परिणतिमात्र क्रिया के द्वारा करता हुआ प्रतिभासित नहीं 
होता । उसी प्रकार आत्मा भी अज्ञानवश पुदुगलकर्म रूप परिणाम के अनुकूल 
आत्मा से अभिन्‍न आत्मा के परिणाम को आत्मा से अभिल्न परिणतिमात्र क्रिया के 
द्वारा करता हुआ भले ही प्रतिभासित हो, परन्तु पुदूगल के परिणाम को करने के 
अहंकार से भरा हुआ होने पर भी अपने परिणाम के अनुकूल पुद्गल के परिणाम 
को, जो पुद्ूगल से अभिन्‍न है, पुदूगल से अभिन्न परिणतिमात्र क्रिया के द्वारा करता 
हुआ प्रतिभासित नहीं होता । 

'प्रवबचनसार' (गाथा १८४) में भी कहा है--- 

अपने भाव को करता हुआ आत्मा अपने भाव का कर्ता है, परन्तु पुदूगल 
द्रव्यमय सब भावों का कर्ता नहीं है।' 

“प्रवधनसार' (गाथा १२२) की टीका में भी कहा गया है--- 

आत्मा का परिणाम स्वयं आत्मा ही है क्योंकि परिणामी परिणाम के स्वरूप 
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का कर्ता होने से परिणाम से अभिन्‍न होता है। और, जो आत्मा का आत्मरूष परि- 
णाम है वह जीवभयी ही क्रिया है। क्‍योंकि सब द्रव्यों की परिणामलकाणरूप किया 
उस-उस द्रव्यमय ही मानी गयी है । और, जो जीवमयी क्रिया है उसका कर्ता स्वतंत्र 
रूप से आत्मा है अतः: वह उसका कर्म है। अतः परमार्थ से आत्मा अपने परिणाम- 
रूप भावकर्म का हो कर्ता है, पुदूगल के परिणामरूप द्रव्य कर्म का कर्ता नहीं है। 
तब प्रश्न होता है कि द्रव्य कर्म का कर्ता कौन है ? इसका उत्तर है---पुद्गल का 
परिणाम स्वयं पुदूगल ही है; क्योंकि परिणामी परिणाम के स्वरूप का कर्ता होने 
से परिणाम से अभिन्‍न होता है और जो पुद्गल का पुदूगल रूप परिणाम है वह 
पुद्गलमयी क्रिया ही है। और जो वह क्रिया है वह स्वतन्त्ररूप से पुदूगल के द्वारा 
की गयी होने से पुदूगल का कमें है। अतः परमार्थ से पुदगल अपने परिणामरूप 
द्रव्यकर्म का ही कर्ता है, आत्मा के परिणाम रूप भावकर्म का कर्ता नहीं है। 

समयसार' में कहा है--- 

आत्मा जो शुभ या अशुभ भाव करता है बह उसका कर्ता होता है तथा वह 
शुभ या अशुभ भाव उसका कर्म होता है। वह आत्मा अपने उस भाव का भोक्ता 
होता है। (१०२) 

किन्तु पर-भाव को कोई नहीं कर सकता । इसका कारण यह है कि संसार में 
जितनी भी वस्तु हैं, वे चेतन हों या अचेतन, सब अपने-अपने द्रव्य और गुण को 
लिये हुए अनादिकाल से रह रही हैं। वे अपनी-अपनी वस्तुस्थिति की सीमा को 
लाँधने में असमर्थ होने से अपने ही स्वरूप में रहती हैं, द्रव्यान्तर या गुणान्तर रूप 
से संक्रमण नहीं करतीं। जो चेतन हैं वे चेतन ही रहते हैं जो अचेतन हैं वे अचेतन 
ही हैं। न भूतिक अमूर्तिक होता है और न अमूर्तिक मूर्तिक होता है ? जब ऐसी 
स्थिति है तो एक वस्तु अन्य वस्तु को कैसे परिणमा सकती हैं। इसी से यह मान्यता 
स्थिर होती है कि आत्मा पुदुगलकर्मों का कर्ता नहीं है। क्योंकि--जैसे मिट्टीमय 
घठरूप कर्म में मिट्टीरूप द्रव्य और उसके गुण स्वभाव से ही रहते हैं, अतः उसमें 
द्रव्यान्तर और गुणान्तर का संक्रमण वस्तुस्थिति से ही निषिद्ध है। इसलिए 
कुम्हार उस घट में अपने को अथवा अपने गुणों को नहीं मिलाता; क्योंकि अन्य 
द्रव्य रूप हुए बिना अन्य वस्तु का परिणमन करना शकय नहीं है। और ऐसा किये 
बिना परमार्थ से कुम्हार घट का कर्ता नहीं हो सकता। उसी प्रकार पुदूगलमय 
ज्ञानावरण आदि कर्मों में पुदूगल द्रव्यपना और पुद्गलद्वव्य के ग्रण स्वभाव से ही 
वर्तमान हैं। अतः उनका द्रव्यान्तर और गरुणान्तर रूप से संक्रम करना अशक्य है। 
इसलिए जीव उनमें जीव द्रव्यपना या जीव के ग्रुणों का संक्रमण नहीं कर सकता । 
फिर ऐसा किये बिना जीव परमार्थ से पुद्यलकर्मों का कर्ता कैसे हो सकता है ? 

अत: यद्यपि जीव स्वभाव से पौद्गलिक कर्म का निमित्तभूत नहीं है फिर 
भी अनादिकालीन अज्ञान से उसमें निमित्त जो अशांनभाव है उस रूप परिणमन 
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करने से निमित्त हो जाता है और उध्च पर ऐसा कह दिया जाता है कि आत्मा 
पौदगलिक कमें का कर्ता है। किन्तु यह उपचार कथन है परमार्थ से ऐसा नहीं है। 
इसलिए जीव और कम में निमित्त-मैमित्तिकभाव मात्र से कर्ता-कर्म व्यवहार है। 


तत्त्वार्थमूत्र' के पाँचवें अध्याय का प्रथम सूत्र है--'अजीवकाया धर्माधर्मा- 
काश पुद्गला: ।' यहाँ पर 'पुद्गला:' शब्द बहुबचन है। “तत्त्वाथंवातिक' ५॥१।२७ 
में अकलंक देव ने कहा है कि यहाँ बहुवचन स्वातंत्र्य का बोध कराने के लिए है 
अर्थात्‌ धर्मादि द्रव्य गति आदि रूप उपकार के लिए स्वयं ही प्रवृत्त होते हैं, इनकी 
यह प्रव॒त्ति किसी के अधीन नहीं है। इस पर किसी ने प्रश्न किया कि बाह्य निमित्त 
वश ही परिणामी द्र॒व्यों में परिणाम पाया जाता है, यदि आप उन्हें परिणमन में 
स्वतन्त्र कहते हैं तो उसमें विरोध आता है ? इसके उत्तर में कहा गया है कि यह 
दोष ठीक नहीं है । बाह्य तो निमित्त मात्र है। गति आदि रूप परिणमन करने वाले 
जीव और पृद्गल गति आदि रूप उपकार में धर्मादि को प्रेरणा नहीं करते कि 
हमारी गति में सहायता करो; धर्मादि ऐसा करने में स्वतन्त्र है। बह जो अपना 
कार्य करने में स्त्रतन्‍्त्र होता है वह कर्ता कहलाता है । और, उस कर्ता के द्वारा जो 
किया जाता है वह उसका कर्म है । जैसे कुम्हार घट का कर्ता है और घट उसका 
कम है। लोक मे ऐसा ही कर्ता-कर्म व्यवहार प्रचलित है। किन्तु परमार्थ से एक 
को दूसरे का कर्ता कहना असत्य है। यही स्पष्ट करने के लिए 'समयसार' में 
कर्ता-कर्म नामक अधिकार आता है। यदि मुमुक्षु की कर्ता-कर्म विवयक दृष्टि 
यथार्थ न हो तो वह मोक्षमार्ग में लगकर भी मोक्ष प्राप्त नही कर सकता । 

इस अधिकार के प्रारम्भ में ही अमृतचन्द्र जी ने 'समयसार कलश' ४६ मे 
कहा है कि मैं चेतन कर्ता हूँ और ये क्रोधादि मेरे कर्म है ऐसा मानकर अज्ञानी 
ऋषधादि में प्रवुत्ति करता है । इसी तरह चेतन द्रव्य कर्ता है और पौद्भलिक कर्म 
ज्ञानावरणादि उसके कर्म हैं ऐसा लोक में व्यवहार से कहा जाता है। और व्यवहार 
को ही परमार्थ मानने वाले मूढ़ पुरुष उसमें भेद न करने के कारण संसार चक्र में 
फेंस रहते हैं। इसलिए उन्होंने कहा है--- 

व्यावहारिकदृशय केवल कत्‌ कर्म वे बिभिन्‍नसिष्यते । 
निशच्येन यदि वस्तु चिन्त्यते कतूं कं व स्दकमिष्यते ॥२१०॥। 


अर्थात्‌ व्यवहार दृष्टि से ही केवल कर्ता ओर कर्म भिन्‍न-भिन्‍न माने जाते हैं। 
यदि निश्चय से वस्तु स्वरूप का विचार किया जाता है तो दोनों सदा एक ही माने 
गये हैं । 
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&. जीव-आत्मा 


छह द्रव्यों में एक जीव या आत्मा नामक भी द्रव्य है जो चेतन है, शेष सब 
द्रव्य अचेतन या जड़ हैं। चार्वाकदर्शन पृथ्वी, जल, अग्नि, बायु को चैतन्य की 
उत्पत्ति या अभिव्यक्ति मानता है। जैन दार्शनिकों ने उसका खण्डन करके आत्मा 
का स्वतन्त्र अस्तित्व सिद्ध किया है। 


अकलंकदेव ने अपने 'तत्त्वा्थेवारतिक' (२, ८) में आत्मा का अस्तित्व सिद्ध 
करते हुए यह प्रश्न उठाया है कि जो यह 'हमारी आत्मा है' ऐसा ज्ञान होता है 
यह संशय, विपरयंय, अनध्यवताय या सम्यस्ज्ञान में से जो भी हो, सब विकल्पों 
में आत्मा के अस्तित्व की सिद्धि होती है। यह ज्ञान निर्णयात्मक होने से संशय तो 
है नहीं । संशयरूप मान लेने पर भी इसका आलम्बन आत्मा सिद्ध होता है, 
क्योंकि अवस्तु को लेकर संशय नहीं होता । यह ज्ञान यदि विपयेय है तो भी आत्मा 
का अस्तित्व सिद्ध होता है। जैसे पुरुष में स्थाणु का ज्ञान होने पर लोक में स्थाणु 
के अस्तित्व की सिद्धि होती है। यह ज्ञान जन्म से अन्घे आदमी को रूप के 
अनध्यवसाय की तरह अनध्यवसाय भी नहीं है, क्योंकि अनादिकाल से आत्मा का 
ज्ञान होता चला आता है। यदि यह सम्यर्जान है तो निविवाद रूप से आत्मा का 
अस्तित्व सिद्ध है । 


मनुष्य शराब पीकर वेहोश हो जाता है। यहाँ प्रश्न उठता है--शराब ने 
अपना प्रभाव यदि इन्द्रियों पर डाला तो वे इन्द्रियाँ चेतन हैं या अचेतन ? यदि 
अचेतन हैं तो उनपर शराब का प्रभाव नहीं हो सकता। यदि अचेतन पर भी 
शराब का प्रभाव होता है तो सबसे प्रथम तो जिस बोतल में शरात्र है उसी पर 
उसका प्रभाव होना चाहिए। यदि इन्द्रियाँ चेतन हैं तो जिन पृथ्वी आदि तत्वों 
से इन्द्रियाँ बनी हैं उनमें चैतन्य द्रव्य के सस्बन्ध से चैतन्य व्यवहार होता है अतः 
शराब का प्रभाव चेतन पर ही सिद्ध होता है। 
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चार्बाक कहता है--जैसे पृथ्वी, जल आदि के मिलने पर उनमें मादक शक्ति 
प्रकट होती है वैसे ही पृथ्वी आदि का संयोग विशेष होने पर सुख-दुः:ख आदि प्रकट 


होते हैं । 

जैन मत से चार्वाक का यह कथन युक्त नहीं है, क्योंकि रूपादि पृथ्वी आदि 
के गुण हैं। पृथ्वी आदि को तोड़ने पर उसके गुणों में भी क्रम से हानि देखी जाती 
है। किन्तु उस प्रकार शरीर के अवयवों को काट देने पर भी ज्ञानादि गुणों की 
हानि नहीं देखी जाती। अत: सुख, ज्ञान आदि पृथ्वी आदि के गुण नहीं हैं। यदि 
सुखादि पृथ्वी आदि के गुण हैं तो जैसे मुर्दा शरीर में पृथ्वी आदि के रूपादि गुण 
पाये जाते हैं बैसे ही सुखादि भी पाये जाने चाहिए | यदि कहोगे कि उनमें से सूक्ष्म 
भूत के चले जाने से सुखादि नहीं पाये जाते तो बहुत-से स्थूल भूतों के रहने से 
सुखादि पाये जाने चाहिए। जिस सूक्ष्म भूत के चले जाने से सुखादि नहीं पाये 
जाते उसी के वे गुण हैं अत: सुखादि अनेक भूतों के समुदाय के गुण नहीं हैं। तथा 
वह सूक्ष्मभूत का अस्तित्व आत्मा का अस्तित्व सिद्ध करता है। 

आचार्य अमृतचन्द्र ने अपने 'पुरुषार्थसिद्धयुपाय” के प्रारम्भ में पुरुष नाम से 
आत्मद्रव्य का स्वरूप बतलाते हुए लिखा है--- 

अस्ति पुराषश्चिदात्मा विवजितः स्पशंगन्धरसवर्णे: । 
गुणपरयेयसमवेतः समाहित: समुत्पावव्यय प्रौव्ये: ॥४९॥ 

--पुरुष अर्थात्‌ आत्मा चेतन स्वरूप है। स्पर्श, गन्ध, रस और रूप से रहित 
है। गुण और पर्यायों से सहित तथा उत्पांद-व्यय-प्रौव्यात्मक है। पीछे द्रव्य के 
निरूपण में उसके दो लक्षण कहे हैं वे दोनों द्रव्य के लक्षण आत्मा में पाये जाने से 
आत्म-द्रव्य की सिद्धि होती है तथा वह रूप, रस, गन्ध आदि से रहित होने से 
पुद्गलद्रव्य से भिन्‍न सिद्ध होता है। जिसमें रूप-रसादि होते हैं वह सब पुदूगल 
हैं। किन्तु रूपरसादि तो आकाशादि में भी नहीं होते। अतः उन सबसे भिन्‍न 
करनेवाला विशेष गुण चेतना है। चेतना गुण केवल आत्मद्रव्य में रहता है। 
इसीसे “तत्त्वाथंसूत्र' में जीव का लक्षण उपयोग कह्ढटा है। चैदन्य के साथ होनेवाले 
परिणाम को उपयोग कहते हैं। उपयोग के दो भेद हैं--शानोपयोग और दर्शनोप- 
योग । चेतना के भी दो भेद हैं--ज्ञानचेतना और दर्शनचेतना । 

“प्रवचनसार' और 'समयसार' में आत्मा का स्वरूप इसप्रकार कहा है-- 

;  चेदणागृणमसहं । 
जाण अलिगग्गहरं जीवमनिषिट्टू संठाणं ॥४६॥ 

अर्थात्‌ हे भव्य ! जीव को रसरहित, रूपरहित, गन्धरहित, अव्यक्त अर्थात्‌ 

इन्द्रिय-अगोच र, चेतनागुणवाला और शब्दरहित जानो। उसका अपना कोई 
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निश्चित आकार न होने से वह अभिर्दिष्ट आफारवतलों है तथा इसप्रकार रूप, 
रस, गन्ध, स्पर्श, शब्द, आकाश और व्यक्तता का अंभांव होने पर भी स्वसंवेदन 
के बल से नित्य आत्मा का प्रत्यक्ष होने पर आंत्मा केवल अनुमेयमात्र नहीं है । 

इसप्रकार आत्मा का स्वरूप बतलाकर आचार्य झुन्दकुन्द ने उसका विश्लेषण 
करते हुए कहा है'-- 

जीव के रूप, रस, गन्ध्, स्पर्श, शरीर, संस्थान, संहनन नहीं हैं। राग, देष, 
मोह नहीं हैं। कमे, नोकम नहीं हैं। वर्ग, वर्गंणा, स्पर्धक नहीं हैं। अध्यवस्थान, 
अनुभागस्थान, योगस्थान, बन्धस्थान, उदयस्थान नहीं हैं। मार्गणास्थान नहीं हैं।. 
स्थितिबन्धस्थान, संक्लेशस्थान, विशुद्धिस्थान, जीवस्थान, गुणस्थान नहीं हैं।॥ 
क्योंकि ये सब पुद्गल के परिणाम हैं।ये सब रूप से लेकर गुणस्थान पर्यन्त मात्र 
व्यवहारनय से जीव के हैं, निश्चयनय से नहीं। इनके साथ संसारी जीव का 
सम्बन्ध दूध-पानी की तरह है किन्तु ये सब जीव के नहीं हैं; क्योंकि जीव में 
उपयोगगुण इनसे अधिक है अत: जीव के साथ हनका संयोगसम्बन्ध या तादात्म्य- 
सम्बन्ध नहीं है। संसारी जीव के ये सब होते हैं किन्तु जो जीव संसार से मुक्त हो 


१. जीवस्स णत्थि वण्णो ण वि गंधो ण वि रसो ण वि फासो | 
णविख्वं णशरीरंण बि संठाणं ण सहणणं ॥५०॥॥ 
जीवस्स णत्थि रागो ण वि दोसो णेव विज्जदे मोहों । 
णो पच्चया ण कम्मं णोकम्मं चावि से णत्यि ॥५१॥ 
जीवस्स णत्यि वग्गो ण वग्गणा णेव फड्ढया केई | 
णो अज्ञ्प्पट्टाणा णेव य अणुभायद्वाणा वा ॥५२॥ 
जीवस्स णत्यि केई जोगट्टाणा ण बंधट्टाणा वा । 
णेब य उदयट्वाणा णो मग्गणद्वाणया केई ॥५३॥ 
णो ट्विदि बंधठाणा जीवस्स ण संकिलेसट्राणा वा। 
णेव विसोहिटद्वाणा णो संजमलद्धिठाणा वा ॥५४॥ 
णेव य जीवद्टाणा ण गुणद्वाणा य अत्यि जीवस्स । 
जेण दु एदे सब्बे पुग्गलदब्बस्स परिणामा ॥५४५॥ 
ववह्ारेण दु एदे जीवस्स हवंति वण्णमादीया | 
गुणद्वाणंता भावा ण दु केई णिच्छयणसस्स ॥५६॥ 
एदेहिय संबंधों जहेव खीरोदय मुणेदन्वो । 

ण य हुंति तस्स ताणि दु उवभोगगुणाधिगों जम्हा ॥५७॥ 
--समयसार 
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जाते हैं उनके रूपादि में से कोई भी नहीं होता । यदि इन सबको जीव माना जाता 
है तो जीव और अजीव में कोई भेद नहीं रह जाता! 

इसीप्रकार जो जीव को एकेन्द्रिय, दोइन्द्रिय, तेइन्द्रिय, चौइन्द्रिय, पंचेन्द्रिय 
सथा वादर-सृक्ष्म, पर्याप्त-अपर्याप्त कहा जाता है ये सब तो नामकर्म की प्रकृतियाँ 
हैं, उन्हीं से जीवसमास बनते हैं। उन्हें जीव कँसे कहा जा सकता है ? इसीप्रकार 
मोहनीयकर्म के उदय से जो गुणस्थान कहे जाते हैं वे तो अचेतन हैं थे जीव कंसे 
हो सकते हैं? आगम में उन्हें व्यवहार से ही कहा गया है। 

इसप्रकार आचार्य कुल्दकुन्द ने 'समयसार' में जीव के शुद्ध स्वरूप का कथन 
किया है। अत: संसारी जीव के अशुद्ध स्वरूप को समझने के लिए व्यवहार नय के 
कथन को भी जानना आवश्यक है। उसे जाने बिना संसारी जीव की अशुद्ध 
परिणति का बोध नहीं हो सकता | अतः सबसे प्रथम जड़ की और चेतन की 
पहचान होना आवश्यक है, जिससे जड़ से ममत्व छुटाकर चेतन अपने स्वरूप को 
पहुचान सके । 

'ंचास्तिकाय' में आचार्य कुन्दकुन्द ने संसारी जीव के उपाधिसहित और 
उपाधिरहित स्वरूप का कथन इसप्रकार किया है--- 


जीवोसि हृववि चेदा उबओगविसेसिदो पहू कत्ता । 
भोत्ता य देहमत्तो ण हि मुत्तो कम्मसंजुतों ॥२७॥॥ 
अर्थात्‌ यहू जीव नाम का पदार्थ चेतयिता है, उपयोग से विशिष्ट है, प्रभु है, 
कर्ता है, भोक्ता है, अपने शरीरमात्र परिमाणवाला है, मूतं नही है किन्तु कर्म से 
संयुक्त है 
इनमें से जीवत्वगुण की व्याख्या करते हुए कहा है--जो इन्द्रिय, बल, आयु 
ओर उच्छवासरूप चार प्राणों से वर्तमान में जीता है, भविष्य में जियेगा और 
अतीतकाल में जिया था वह जीव है। 
अकलंकदेव ने भी “तत्त्वार्थंवातिक' (१।४।७) में जीव की यही परिभाषा 
करके लिखा है। जीव की इस परिभाषा से सिद्धों में भी जीवत्व सिद्ध होता है, 
क्‍योंकि सिद्ध होने से पहले भी वे जिये थे। इसपर से यह प्रश्न उठाया गया कि 
सिद्ध वर्तमान में नहीं जीते हैं पहले जीते थे इससे उन्हें जीव कहने से तो सिद्धों में 
जीवत्व औपचारिक हो जायेगा जबकि सिद्धों को मुख्य रूप से जीव माना जाता 
है। इसके उत्तर में कहा गया है कि यह दोष ठोक नहीं है, क्योंकि ज्ञान-दर्शन रूप 
भाव प्राणों का अनुभवन करने से वर्तमान में भी उनमें जीवत्व है। अथवा 'जीव' 
यह रूढ़ि शब्द है और रूढ़ि शब्दों में क्रिया केवल शब्द की व्युत्पत्ति के लिए होती 
है। अतः कदाचित्‌ पाये जानेवाले जीवन की अपेक्षा करके जीव शब्द का व्यवहार 
होता है । 
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धहयण्डागम! पु. १४ की घकला-टीका में वीरसेन स्वानी ते पिदड़ों में 
जीवत्व पर आगमिक दृष्टि से बहुत ही महत्त्वपूर्ण प्रकाश डाला है जो इसप्रकार 
है-- 

आयु आदि प्राणों के घारण करने का नाम जीवन है। वह जीवन अयोग- 
केवली गुणस्थान के अस्तिम समय तक ही रहता है, उसके पश्चात्‌ नहीं रहता। 
क्‍योंकि सिद्धों में प्राणों के कारणभूत आठों कर्मों का अभाव है । इसलिए सिद्ध 
जीव नहीं हैं, पूर्व में जीव थे । 

शंका--सिद्धों में भी जीवत्व क्‍यों नहीं माना जाता ? 

समाधान---क्योंकि सिद्धों में जीवत्व उपचार से है और उपचार सत्य नहीं 
होता । 

सिद्धों में प्राणों का अभाव अन्यथा बन नहीं सकता। इससे जीवत्व भाव 
परिण/मिक नहीं है किन्तु कमे के उदय से उत्पन्न होनेवाला है। क्योंकि कामे- 
कारणभाव के ज्ञाताओं का कहना है कि जो जिसके होने पर होता है और नहीं 
होने पर नहीं होता वह उसका कार्य है। इसलिए जीवभाव औदयिक है, यह सिद्ध 
होता है। 'तत्त्वार्थसूत्र' में जो जीवत्वभाव कों पारिणामिक कहा है वह प्राण- 
धारण को लेकर नहीं कहा है किन्तु चैतन्यगुण को लेकर कहा है। अतः वह 
कथन भी विरुद्ध नहीं है । 

उक्त कथन से जीव ओर आत्मा शब्दों का अन्तर भी स्पष्ट हो जाता है। 
सिद्धान्त-ग्रन्थों में जीव शब्द का व्यवहार विशेष रूप से देखा जाता है किन्तु 
अध्यात्म में आत्मा शब्द का व्यवहार विशेष रूप से पाया जाता है। अस्तु । 

जीव को स्वदेह प्रमाण बतलाते हुए आचार्य कुन्दकुन्द ने कहा है--जैसे दूध 
में पड़ा पद्मराग रत्न अपनी प्रभा से दूध को प्रभासित करता है बसे ही जीव 
शरीर में रहकर शरीरमात्र में व्याप्त रहता है । 

तत्त्वार्थसृत्र' में जीव को लोकाकाश के समान असंख्यात प्रदेशी कहा है और 
यह भी कहा है कि जीव लोक के असंख्यातवें आदि भाग में रहता है । इसपर से 
यह शंका हुई कि जब जीव लोकाकाश के बराबर असंख्यात प्रदेशी है तो उसे तो 
समस्त लोक में व्याप्त होकर रहना चाहिए, वह लोक के असंख्यातवें भाग में कंसे 
रहता है? तो उसके उत्तर में कहा है--यद्यपि आत्मा स्वभाव से अमूर्तिक है 
तथापि अनादिकाल से पौद्गलिक कर्मों के साथ बद्ध होकर कथ्ंचित्‌ मूर्तता को 
धारण करता है। अत: लोकाकाश के बराबर असंख्यात प्रदेशी होते हुए भी कार्मण- 
शरीर के वश से प्राप्त सूक्ष्मशरीर में रहने पर सूखे चमड़े की तरह उसके प्रदेश 
सकुच जाते हैं। बड़े शरीर में रहने पर जल में तेल की तरह उसके प्रदेश फल 
जाते हैं। इसप्रकार प्रदेशों के संकोच-विस्तार के कारण जीव लोक के असंख्यात 
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आदि भागों में रहता है। जैसे दीपक जिस स्थान में रहता है उसका प्रकांश उसी 
में व्याप्त होकर रहता है । 

शंका---यदि आत्मा दीपक की तरह प्रदेशों के संकोच और विस्तारवाला है 
तो घट आदि के समान संसारी जीव का छेदन-भेदन करने से प्रदेशों के अलग- 
शक हे का प्रसंग जाता है और ऐसी स्थिति में आत्मा का अभाव प्राप्त 

 है। 

समाधान--ऐसा नहीं है; क्योंकि आत्मा अपने अमूर्त स्वभाव को नहीं 
छोड़ता । इसलिए घटादि की तरह उसके प्रदेश अलग-अलग नहीं हो जाते । फिर 
जो एकान्त से आत्मा को संकोच-विस्तार स्वभाववाला और सावयव मानते हैं 
उनको उक्त दोष आता है। हम तो आत्मा को अनादि पारिणामिक चैतन्य जीव- 
द्रव्य आदि द्रव्यदृध्टि की अपेक्षा कथंचित्‌ प्रदेशों का संकोच-विस्तार न करनेवाला 
तथा निरवयव मानते हैं, और प्रतिनियत सूक्ष्म या वादर शरीर को उत्पन्न करने- 
वाले निर्माण नामकर्म के उदयरूप पर्याय की अपेक्षा प्रदेशों का संकोच-विस्तार 
करनेवाला तथा अनादि कर्म-बन्धरूप पर्याय की अपेक्षा सावयव मानते हैं। अतः 
हम पर उक्त दोष लागू नहीं होते । 

जिस पदार्थ के अवयव कारणपूर्वक होते हैं उसके अवयवों के अलग-अलग होने 
से नाश हो सकता है। जैसे धागों के अलग-अलग होने से कपड़े का विनाश हो 
जाता है। परन्तु आत्मा के प्रदेश परमाणु की तरह कारणपूर्व नहीं है, वह किन्‍्हीं 
के मेल से नहीं बना है। इससे आत्मा सावयव होते हुए भी अवयवों के अलग-अलग 
होने से नष्ट नहीं होता । 

इंका--जब आत्मा प्रदेशों के संकोच-विस्तार स्वभाववाला है तो परमाणु 
की तरह छोटा क्‍यों नहीं होता ? 

समाधान--संसारी जीव कार्मण शरीरवश प्राप्त हुए छोटे या बड़े शरीर में 
व्याप्त होकर रहता है, ऐसा आगम का कथन है । फिर इतना छोटा शरीर होता 
नहीं है। छोटे-से-छोटा शरीर अंग्रुल के असंख्यातवें भाग प्रमाण होता है अतः 
आत्मा परमाणु जितना छीटा नहीं हो सकता। 

शंका--यदि शरीर प्रमाण होने से आत्मा इतना छोटा नहीं हो सकता तो 
भुक्त जीवों के तो शरीर होता नहीं है अतः मुक्त जीव तो सकुच कर इतने छोटे हो 
सकते हैं ? 

समाधान---ऐसा नहीं है; क्योंकि जिस शरीर से जीव मुक्ति प्राप्त करता है 
कुछ कम उतने ही प्रमाण रहता है। न उससे घटता है, न बढ़ता है। क्योंकि प्रदेशों 
के संकोच ओर विस्तार का कारण वहाँ नहीं है । 

आगम में जीवद्वव्य को असंख्यात प्रदेशी कहा है। जब जीव एक भव से दूसरे 
भव में जाता है या सुख-दुःख का अनुभवन करता है या क्रोधादि करता है तब 
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उसके प्रदेशों में हतन-चलन होता है। सदा सब जीवों के आठ मध्य प्रदेश स्थिर ही 
रहते हैं। केवलियों के, चौदहवें गुणस्थातवर्ती अयोगियों के और सिद्धों के सब 
अदेश स्थिर ही रहते हैं। व्यायाम, दुखानुभवन आदि करनेवाले जीवों के उक्त आठ 
अध्य प्रदेशों को छोड़ शेष प्रदेश अस्थिर ही होते हैं। शेष प्राणियों के प्रदेश स्थिर 
और अस्पथिर होते हैं । 


जीव के भेद 

जीव के मुख्य भेद दो हैं---संसारी और भुक्त। संसारी जीव के मुख्य भेद दो 
हैं--त्रस और स्थावर। त्रस के चार भेद हैं--दोइन्द्रिय, तेइन्द्रिय, चौइन्द्रिय 
और पंचेद्रिय । स्थावर के पाँच भेद हैं--पृथ्वीकाथिक, जलकायिक, तेजस्कायिक, 
वायुकायिक और वनस्पतिकायिक। इनमें से पंचेन्द्रिय के दो भेद हैं--मनसहित 
संज्ञी और मनरहिंत असंजी । पंचेन्द्रिय के सिवाय शेष सब जीव मनरहित होते हैं । 
एकेन्द्रिय जीव वादर और सूक्ष्म के भेद से दो प्रकार के हैं। उक्त प्रकार के संज्ञी 
और असंशीरूप से दो पंचेन्द्रिय; दो-इन्द्रिय, तेइन्द्रिय, चौइन्द्रियरूप से तीन विके- 
लेन्द्रिय तथा वादर और सूुक्ष्मरूप से दो एकेन्द्रिय--ये सातों पर्याप्त भी होते हैं और 
अपर्याप्त भी होते हैं। इस प्रकार ये चौदह जीवसमास होते हैं। 'द्रथ्यसंग्रह' में कहा 
है-- 

सगाण-गुणठार्णेहि य चउदर्साहु हुवंति तह असुद्णया । 
विष्णेया संसारी सन्‍्ये सुद्धा हु सुइणया ॥१३॥ 

अर्थात्‌ संसारी जीव अशुद्धनय से चौदह मार्गगा और नौदह गरुणस्थानों से चौदह- 
चौदह प्रकार के होते हैं और शुद्धनय से सभी संसारी जीव शुद्ध हैं। 

इस गाथा की संस्कृत टीका में ब्रह्मदेवजी ने कहा है---इस गाथा में जो चौदह 
मार्गणा और गुणस्थानों की अपेक्षा संसारी जीव के वोदह भेद कहे गये हैं इनसे 
ग्रन्थकार ने घवल, जयधवल, महाधवल नामक सिद्धान्त-प्रन्थों के बीजपदों की 
सूचना दी है, क्योंकि सिद्धान्त-ग्रन्थों में गुणस्थान और मार्गणास्थानों को ही लेकर 
सब कथन पाया जाता है और गाथा के अन्त में जो शुद्धनय से सब जीवों को शुद्ध 
कहा गया है इससे शुद्ध आत्मतत्त्व के प्रकाशक पंचास्तिकाय, प्रवचनसार, समय- 
सार आदि प्राभृतों के बीजपद को सूचित किया गया है। इस प्रकार जहाँ सिद्धान्त- 
अन्यों से संसारी जीव का स्वरूप जानने में आता है, अध्यात्म-प्रग्थों से शुद्ध जीव का 
स्वरूप जानने में आता है। अतः दोनों में ही समभाव रखकर अपने सांसारिक स्वरूप 
को और शुद्ध स्वरूप को जानकर, शुद्ध स्वरूप को प्राप्त करना चाहिए । 
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७, गुणस्थान 


सिद्धान्त ग्रन्थ 'षट्खण्डागम' में बीस प्ररूपणाओं के द्वारा जीव का कंथन 
किया है। वे बीस प्ररूपणाएँ इसप्रकार हैं--- 


गुण जीवा पज्जतो पाणा सण्णा य मरगणाओ य। 
उबभओोगो विय कमसो बीस तु परूवणा भणिदा ॥ 


गुणस्थान, जीवसमास, पर्याप्ति, प्राण, संज्ञा, चौदह मार्मणा और उपयोग--ये 
क्रम से बीस प्ररूपणाएँ कहीं हैं। यहाँ इनमें से गुणस्थानों का संक्षेप में परिचय 
कराया जाता है । 

मोहनीय कर्म के भेद द्शनमोह और चारित्रमोह' तथा योग को लेकर गुण- 
स्थानों की रचना की गयी है ओर उनमें एकेन्द्रिय से लेकर मोक्ष जाने को तत्पर 
तक सभी जीवों को विभाजित किया गया है। मुक्तजीव गुणस्थानों से बाहर होते 
हैं। इसीसे आचार्य कुन्दकुन्द ने गुणस्थानों को जीव का स्वरूप नहीं कहा! ये 
गुणस्थान चोदह हैं--- 


१. सिथ्यादृष्टि गुणस्थान । 

मिथ्या शब्द का अर्थ असत्य है और दृष्टि शब्द का अर्थ दशेन या श्रद्धान है। 
भिश्यादशेन कमें के उदय से जीव मिथ्यादुष्टि कहलाता है। उसे तत्त्वाों का 
अद्धान नहीं होता है। 

'द्रव्य-संग्रह' की संस्कृत टीका के अनुसार, निज आत्मा आदि छह द्रव्य, पाँच 
अस्तिकाय, सात तत्त्व और नौ पदार्थों में तीन मृढ़ता आदि पथ्चीस दोषरहित, 
वीतराग सवंज्ञ कथित नय विभागपूर्वेक श्रद्धान जिसके नहीं है वह जीव मिथ्यादृष्टि 
है। भोक्षपाहुड' के अनुसार, जो साधु परद्रब्य में आसक्त है वह मिथ्यादृष्टि है। 
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उस मिथध्याद॒ष्टि के मति, श्ुत और अवधिज्ञान मिथ्या कहे जाते हैं। 'कारतिकेवानु- 
प्रेक्ञा' (गाथा ३१८) में कहा' गया है--जो दोषसहित देव को, जीवहिंसा सहित 
धर्म को और परियग्रह में आसक्त गुरु को मानता है वह मिध्यादृष्टि है । 

संक्षेप से वे मिथ्यादुष्टि दो प्रकार के होते हैं---एक हित-अह्वित की प्ररीक्षा न 
कर सकने वाले और दूसरे परीक्षा कर सकने वाले। संज्ञिपर्याप्तक जीवों को छोड़ 
शेष एकेन्द्रिय आदि सब जीव हित-अहित की परीक्षा करने में असमर्थ होते हैं। और, 
संशिपर्याप्तक दोनों ही प्रकार के होते हैं । 

इस हित-अहित का विश्लेषण अध्यात्मग्रन्थों में किया गया है--- 

'समयसार' टीका में , कहा है---कर्म के उदयवश प्राप्त सुख-दुःख को सम्यग- 
दृष्टि तो राग-द्वेष नहीं करते हुए हेयबुद्धि से भोगता है। “मैं सुखी, मैं दुःखी' इस 
प्रकार के प्रत्ययों द्वारा तत्मय होकर नहीं भोगता परन्तु मिथ्यादुष्टि उसी सुख- 
दुःख को उपादेय बुद्धि से “मैं सुखी, मैं दुःखी” इत्यादि प्रत्यय के द्वारा तन्मय होकर 
भोगता है। इसीलिए सम्यर्दृष्टि तो विषयों का सेवन करते हुए भी उनका असेवक 
है और मिथ्यादृष्टि उनका सेवन न करते हुए भी सेवक है । 

'पंचास्तिकाय' की टीका में कहा है---अज्ञानियों को माला, स्त्री, चन्दन 
आदि पदार्थे तथा उनकी प्राप्ति में कारण दान-पूजा आदि व्यवहारधरमम हित प्रतीत 
होते हैं और विष, कण्टक आदि बाह्य पदार्थ अहित प्रतीत होते हैं, परन्तु शानी को 
अक्षय अनन्त सुख और उसका कारण निश्चयरत्नत्रयपरिणत परमात्म द्रव्य हित 
अतीत होता है और आकुलता को उत्पन्त करनेवाला दु:ख तथा उसका कारण 
मिथ्यात्व व रागादि परिणत आत्मद्रव्य महित प्रतीत होता है। 

“नयचक्र' में कहा है---अजीव, पुण्य, पाप, अशुद्ध जीव, आख्रव और बन्ध इन 
छह पदार्थों का स्वामी भिथ्यादृष्टि है और शुद्ध चेतनारूप जीवतस्‍्त्व, संवर, निजेरा 
मोक्ष---इन चार पदार्थों का स्वामी सम्यग्दृष्टि है। 

'द्रब्यसंग्रह' टीका में, किस पदार्थ का कर्ता कौन है इसका कथस इस प्रकार 
किया गया है--बहिरात्मा आस्रव, बन्ध और पाप इन तीन पदाथों का कर्ता 
होता है। किसी समय मन्द मिध्यात्व और मन्‍्द कथाय का उदय होने पर आगामी 
भोगों की इच्छा आदि रूप निदान बन्ध से पापानुबन्धी पुण्य पदार्थ का भी कर्ता 
होता है। 

असल में आगम में मिय्यात्व को ही सबसे बड़ा पाप कहा है। अदेव को देव, 
अगुरु को गुरु और अधर्म को धर्मे मातना मिथ्यात्व है। मिथ्यात्व कर्म के उदय से 
तत्त्वार्थ का श्रद्धालरूप परिणाम न होना मिस्यादर्शन है। नियमसार-टीका में कक 
है---भगवान्‌ अहेल्त परमेश्वर के मार्ग से प्रतिकूल मार्य का अड्भात करना मिध्या- 
दर्शन है तथा निज आत्मा के श्रद्धान से विमुखता मिय्यादर्शन है.। द्रब्यसंग्रह-टीका 
में कहा है--अन्त रंग में वीतराग निजात्मतत््व के अनुभवरूप रुचि में विपरीत 
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अभिप्रात्र उत्त्त करनेवाला तथा बाह्य विषयों में परकीय शुद्ध आत्सतस्व आदि 
समस्त द्रव्यों में विपरीत अभिप्राय उत्पन्न करनेवाला मिथ्यात्व है। उसके उदय से 


जीव मिध्यादृष्टि होता है! 


२. सासादन सम्यग्दृष्टि गुणस्थान 


सासादन नाम सार्थक है। आसादन का अर्थ है विराधना। आसादन के साथ 
रहनेवाली समीक्षीन दृष्टि जिसके होती है वह सासादन सम्यग्दृष्टि है। प्राकृत 
'पञ्चसंग्रह' में तथा 'मोम्मटसार' जीवकाण्ड में कहा है--जो सम्यकत्व से तो च्युत 
हो गया किन्तु मिथ्यात्व में नहीं आया वह सासादन सम्यर्दृष्टि है। प्रथभोपशम अथवा 
द्वितीयोपशम सम्यकत्य के काल में कम से कम एक समय और अधिक से अधिक 
छह आवली काल शेष रहने पर अनस्तानुबन्धी क्रोध-मान-माया-लोभ में से किसी 
एक कंषाय का उदय होने पर जो सम्यक्त्व को नष्ट कर देता है वहू सासादन 
सम्यरदृष्टि है । 

'धवला' (प्रथम) में इस गुणस्थान को लेकर जो शंका-समाधान किया है उसे 
यहाँ दिया जाता है--- 

शंका--सासादन गुणस्थानवाला मिथ्यात्वकर्म का उदय न होने से मिथ्यादुष्टि 
नहीं है। समीक्षीन रुचि के न होने से सम्यर्दृष्टि नहीं है। तथा उक्त दोनों को 
विषय करनेवाली सम्यक-मिथ्यात्व रूप रुचि के न होने से सम्यम्मिथ्यदृष्टि भी 
नहीं है। इनके सिवाय कोई चोथी दृष्टि नहीं है अत: सासादन गुणस्थान नहीं है । 

समाधान--ऐसा नहीं है; क्‍योंकि सासादन गुणस्थान में विपरीत अभिप्राय 
रहता है, अत: वह असद्‌-दृष्टि ही है। 

लक ऐसा है तो वह मिथ्यादृष्टि ही हुआ । उसे सासादन नहीं कहना 

चाहिए ? 

समाधान---नही, क्योंकि सम्यग्दर्शन और चारित्र को रोकनेवाली अनन्तानु- 
बन्धी कषाय के उदय से उत्पन्न विपरीत अभिप्राय वहाँ रहता है इसलिए वह 
मिथ्यादृष्टि है, किन्तु मिथ्यात्वकर्म के उदय से उत्पन्न हुआ मिथ्या अभिप्राय वहाँ 
नहीं है इसलिए उसे मिथ्यादृष्टि न कहकर सासादन कहते हैं । ह 

शंका---उसे मिथ्यादृष्टि क्‍यों नहीं कहते ? 

ससाधान---क्योंकि सासादन गुणस्थान को स्वतन्त्र कहने से यह प्रतिफलित 
होता है कि अनन्तानुबन्धी फषायों में सम्यक्त्व और चारित्र को घातने का स्वभाव 
है। दर्शनमोहनीय के उदय, उपशम, क्षय, क्षग्रोपशम से तो सासादन परिणाम होता 
नहीं है और जिस अनन्तानुबन्धी के उदय से सासादन में विपरीत अभिनिवेश होता 
है बह दर्शनमोहनीय नहीं है, वह तो चारित्र का आवरण करनेवाला चरित्र- 
भोहनीय है । 


72 / संभ शिडाव् 


.. झंका---सब सम्यकत्व और चरित्र दोसों का अतिवन्पकः होने से अनस्तानुद 
अन्धी को सम्यवस्थ चारित्रमोहनीय नाम देवा उचित है? 
समाधान---आपका आरोप हमें मान्म है अर्थात्‌ अनस्तानुधन्धी सम्बक्त्व और 
आरित्र दोनों की प्रतिबन्धक है, फिर भी आगम में विवक्षित नय की मुख्यता से 
उस प्रकार का उपदेश नहीं है। विवर्षित दर्शनमोह के उदय, उपशम, क्षय, 
क्षयोपशम के विना उत्पन्न होने से सासादन गुणस्थान में पारिणामिक भाव कहा 
गया है । 
झंका--सासादन गुणस्थान विपरीत अभिप्राय से दूषित है तब उसे 
सम्यर्दृष्टिपना कैसे सम्भव है? 
समाधान--क्योंकि पहले वह सम्यग्दष्टि था, इसलिए भूतपूर्व न्याय से 
उसकी सम्यर्दृष्टि संज्ञा बन जाती है । 
इंका---सासादन पारिणामिक भाव है यह घटित नहीं होता; क्योंकि जो 
भाव अन्य से उत्पन्न नहीं होता उसे पारिणामिक कहते हैं। यदि अन्य से उत्पत्ति 
मानी जाये तो वह पारिणामिक नहीं रहता । अर्थात्‌ स्वतःसिद्ध अहेतुक त्रिकाली 
भाव को पारिणामिक कहते हैं | किन्तु सासादन अनन्तानुबन्धी के उदय से उत्पन्न 
होने के कारण सहेतुक है अतः वह पारिणामिक नहीं हो सकता ? 
समाधान---जो कर्मों के उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशम के बिना अन्य कारणों 
से उत्पन्न हुआ परिणाम है वह पारिणामिक कहा जाता है, न कि निष्कारणभाव 
को पारिणामिक कहते हैं। क्योंकि कारण के बिना उत्पन्न परिणाम का अभाव 
है । 6 
हांका--सत्त्व प्रमेपत्व आदि भाव कारण के बिना भी उत्पन्न हुए पाये जाते 
हैं? 
समाधान---नहीं, क्योंकि विशेष सत्त्य आदि रूप से नहीं परिणत होनेवाले 
सत्त्वादि सामान्य नहीं पाये जाते। अतः विवक्षित दशनमोहनीय कर्म के उदय, 
'उपशम, क्षय, क्षयोपशम से उत्पन्न न होने से सासादन सम्यक्त्व निष्कारण है और 
इसीलिए पारिणामिक है। 
शंका--अनन्तानुबन्धी कषायों के उदय से सासादन गुणस्थान होता है अतः 
उसे औदयिक भाव क्‍यों नहीं कहते ? 
समाधान---नहीं, क्योंकि दर्शनमोहनीय के उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशम के 
बिना उत्पन्न होने से सासादन गुणस्थान का कारण चारित्रमोहनीय है और उसके 
दर्शनमोहनीय होने का विरोध है । 
शंका--अनन्तानुबन्धी तो उभयभोहनीय है---चारिश्रमोहनीय के साथ दर्शन- 
मोहनीय भी है ? 
.. शैयाधात--भले ही वह उभयमोहनीय हो, किन्तु यहाँ वैसी विवक्षा नहीं है| 
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अनन्तानुबन्धी क्ोध-मानन्‍्मावा-जोभ चरिवमोहनीय ही है ऐसी विषक्षा होने से 
सासादन गुणस्थान को पारिणामिक कहा है। 

आदि के चार मुणस्थानों में भागों की प्ररूपणा में द्शतमोहनीय कमे के सिवाय 
शेष कर्मों के उदय की विवक्षा नहीं है। सासादन सम्यम्दुष्टि मरकर नरक जे 
जन्म नहीं लेता । तथा सब लब्ध्यपर्याप्तकों में, साधारण काय में, सब सूक्ष्मकायों 
और तेजकाय बायुकाय में सासादन गुणस्थान नहीं होता । अर्थात्‌ सासादन सम्मयू- 
दृष्टि मरकर इनमें जन्म नहीं लेता । सासादन ग्ुणस्थान को उपशमसम्यर्दृष्टि ही 
प्राप्त करते हैं। किन्तु भुतवलि आचाय॑े के उपदेशानुसार, उपशमश्रेणी से उतरता 
हुआ द्वितीयोपशम सम्यग्दृष्टि सासादन गुणस्थान को प्राप्त नहीं होता । सासादन 
सम्यकत्व का काल बीतने पर सासादन सम्यग्दृष्टि नियम से मिथ्यादृष्टि होता है ।. 
उपशमसम्यक्त्व में शेष बचा काल ही सासादन का काल होता है । 


३. मिश्र या सम्यग्मिथ्यात्व गुणस्थान 

जिसकी दृष्टि-श्रद्धा-रवि-प्रतीति सम्यक्‌ और मिथ्या दोनों प्रकार की होती 
है उसको सम्यक्‌-मिथ्यादृष्टि कहते हैं । 

धंका--एक जीव भे एक साथ सम्यकू और मिथ्यादृष्टि सम्भव नही है क्योंकि 
इन दोनो के एक साथ एक जीव में रहने में विरोध आता है। यदि कहोंगे कि ये 
दोनों दृष्टियाँ एक जीव में क्रम से रहती हैं तो उनका अन्‍्तर्भाव सम्यर्दृष्टि और 
मिथ्यादृष्टि गुणस्थानों में हो जाता है । 

समाधान--हम एक साथ सम्यक्‌ और मिथ्या रुचि वाले जीव को सम्यक्‌- 
मिथ्यादृष्टि मानते हैं मौर इसमें कोई विरोध नहीं; क्योंकि अनेकान्तस्वरूप आत्मा 
में अनेक धर्मों का सह अनवस्थान रूप विरोध असिद्ध है। आत्मा का अनेकान्त- 
रूप होना असिद्ध नही है, अनेकान्त के विना उसमें अर्थक्रिया नहीं बनती । 

शंका--एक आत्मा में एक साथ रहने में अविरोधी बहुत से धरम रह सकते 
हैं, किन्तु सब धर्म नहीं रह सकते ? 

समाधान--यह कौन कहठा है कि सभी धर्म आत्मा में एक साथ रहते हैं । 
ऐसा मानने से चैतन्य-अचैतन्य, भव्यत्व-अभव्यत्व आदि परस्पर विरोधी धर्मों के 
भी एक साथ रहने का प्रसंग प्राप्त होता है । किन्तु जिस आत्मा में जिन धर्मों का 
अत्यन्ताभाव नहीं है वहाँ उन धर्मों का अस्तित्व किसी काल में और किसी क्षेत्र में 
एक साथ स्वीकार करते हैं। ये दोनों समीचीन और असमीचीन श्रद्धाएँ क्रम से 
एक आत्मा में होती हैं, अतः कदाचित्‌ इन दोनों का उस आत्मा में एक साथ 
रहना संभव है। यह कथन काल्पनिक नहीँ है क्योंकि पूर्व में स्वीकार किये गये 
देवता को त्यागकर अर्हन्त भी देव हैं, ऐसा अभिप्रायवाला पुरुष पाया जाता है 4 

'गोम्मठसार' जीवकाण्ड में कहा गया है--जात्वस्तर रूप सर्चेधाती सम्यकू- 
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सिच्यात्य प्रकृति के उदय से केबल सक्यवत्व या केंक्स मिध्यास्थ रूप परिणाम न 
होकर जो मिलरूप परिणाम होता है ससको तीसरा विश्र शुणस्थान कहते हैं। दही 
ओर गुड़ के मिले हुए स्वाद की तरह, जिसका प्ृथक्‌ करना शक्य नहीं है, मिले 
हुए भाव को सम्पग्मिध्यात्त गुणस्थाम कहते हैं। 

'तत््वार्थथातिक' में कहा है--जैसे जिसकी मादक शक्ति कुछ क्षीण हो गई है 
और कुछ क्षीण नहीं हुई है ऐसे कोदों के खाने से मिला-जुला मदपरिणाम होता है, 
वैसे ही सम्यक्‌-मिथ्यात्व तामक प्रकृति के उदय से श्रद्धात और अश्रद्धान परिणाम - 
वाला आत्मा सम्यग्मिथ्यादृष्टि कहलाता है। 

इस गुणस्थान में न मरण होता है और न मारणान्तिक समुद्घात होता है । 
इस गुणस्थान से जीव पहले या चौथे में ही जाता है तथा वेदक सम्यर्दुष्टि, उपशम 
सम्यग्दृष्टि और मोहनीय कर्म की 28 प्रकृतियों की सत्तावाले मिथ्यादृष्टि जीव 
इस गुणस्थान में आते हैं । इसमें ज्ञान भी सम्यक्‌ और मिथ्या दोनों रूप होता है। 
क्योंकि जात्यन्तर रूप सम्यग्मिथ्यात्व कर्म जात्यन्तर रूप परिणाम ही उत्पन्न 
करने में निमित्त होता है। 

तीसरे गुणस्थान में क्षायोपशमिक भाव होता है। वह इस प्रकार है--वर्तमान 
में मिथ्यात्व कर्म के सर्वधाती स्पद्धेकों का उदयाभावी क्षय डोने से तथ। सत्ता में 
रहने वाले उसी मिथ्यात्व कर्म के सर्वंघाती स्पद्धंको का उदयाभाव लक्षण उपशम' 
होने से और सम्यग्मिथ्यात्व कर्म के सर्वधाती स्पद्धेकों का उदय होने से सम्यगू- 
मिथ्यात्व गुणस्थान होता है इसलिए वह क्षायोपशमिक है। 

शंका--तीसरे गुणस्थान में सम्यग्मिथ्यात्व प्रकृति का उदय होने से औदयिक 
भाव क्यों नहीं है ? 

समाधान---नहीं, क्योंकि मिथ्यात्व प्रकृति के उदय से जिस प्रकार सम्यकत्व 
का निरन्वय नाश होता है उस प्रकार सम्यक्मिथ्यात्व प्रकृति के उदय से सम्यक्त्व 
का निरन्वय नाश नहीं होता । इसलिए तीसरे गुणस्थान में औदयिक भाव न कह 
कर क्षायोपशमिक भाव कहा है । 

शंका---सम्यक्‌-मिथ्यात्व का उदय सम्यर्दशंन का निरन्यय नाश तो करता 
नहीं, फिर उसे सर्वंधाती क्‍यों कहा ? 

ससाधान---वह सम्यग्दर्शन की पूर्णता को रोकता है । इस अपेक्षा से सम्यगू- 
मिथ्यात्व को सर्वधाती कड़ा है। 

दांका---जिस तरह भिश्यात्व के क्मोपशम से तीसरे गुणस्थान की उत्पत्ति 
कही है उसी प्रकार अनन्तानुक्स्धी के सर्वधाती ल्पद्धेकों के क्षयोपशम से क्यों नहीं 
अतलाई ? 

समाधान--नहीं, क्योंकि अनन्तासुबन्शी कपाय कारित्र की ्तिवन्धक है| 
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जो अनन्तामुबन्धी के क्षयोपश्षम से तीसरे गुणस्थान की उत्पक्ति भानते हैं उनके 
भत से सासादन गुणस्थान को औदयिक मानना होगा। परन्तु ऐसा नहीं माना 
अगा है । 

अथवा सम्यक्‌ प्रकृति के देशघाती स्पद्धंकों का उदय-क्षय होने से और सत्ता 
में विधमान उन्हीं देशघाती स्पर्डकों का उदयाभाव लक्षण उपशम होने से और 
सम्यक-मिथ्यात्व कर्म के सर्वधाती स्पर्द्कों का उदय होने से सम्यक्‌-मिथ्यात्व गुण- 
स्थान होता है इसलिए वह क्षायोपशमिक है। यहाँ जो इस प्रकार सम्यक्‌-मिथ्यात्व 
गुणस्थान को क्षायोपशमिक कहा है वह सिद्धान्त में प्रवेश करने वालों के व्युत्पादन 
के लिए कहा है। वास्तव में तो सम्यक्‌-मिथ्यात्व कर्म निरन्‍्वय रूप से आप्त आगम 
और पदार्थ विषयक रुचि का नाश क रने में असमर्थ है। उसके उदय से सत्‌ और असत्‌ 
पदार्थ को विषय करने वाली श्रद्धा उत्पन्न होती है। इसलिए सम्यक्‌-मिथ्यात्व गुण 
स्थान क्षायोपशमिक है। यदि ऐसा न माना जावे तो उपशम सम्यर्दृष्टि के सम्यकू- 
मिथ्यात्व गुणस्थान को प्राप्त होने पर उस गुणस्थान में क्षयोपशमपना नहीं बन 
सकता । क्योंकि उपशम सम्यक्त्व से तीसरे ग्रुणस्थान में आये जीव के सम्पक्‌ 
प्रकृति, मिथ्यात्व और अनन्तानुबन्धी का उदयाभावी क्षय नहीं पाया जाता । 

शंका--उपशम सम्यकत्व से तीसरे गुणस्थान में आये हुए जीव के उक्त तीनों 
कर्मों का उदयाभाव रूप उपशम तो है? 

समाधान--नहीं, क्योंकि ऐसा होने पर ऑपशमिक भाव का भ्रसंग प्राप्त 
होता है । 

इंका--तो तीसरे गुणस्थान में औपशमिक भाव ही रहा आवे ? 

समाधान--नहीं, क्योंकि उसका कथन करनेवाले आगम का अभाव है। 
दूसरे, यदि इस प्रकार तीसरे गुणस्थान में क्षयोपशम भाव माना जाता है तो 
मिथ्यात्व गुणस्थान को भी क्षायोपशमिक मानता होगा; क्योंकि सादि मिथ्यादृष्टि 
की अपेक्षा मिथ्यात्व गुणस्थान में भी सम्यक्त्व प्रकृति और सम्यक्‌-मिथ्यात्व प्रकृति 
के उदय प्राप्त स्पर््धकों का क्षय होने से, सत्ता में स्थित उन्हीं स्पद्धेकों का उदयाभाव 
लक्षण उपशम होने से तथा मिथ्यात्व कर्म के सर्वेधाती स्पर््धकों का उदय होने से 
मिथ्यात्व युणस्थान की उत्पत्ति पायी जाती है । | 

उक्त कथन 'धवला' के प्रथम भाग में आया है। सप्तम पुस्तक में इस प्रकार 
से शंका-समाधान है--- 

इंका--सम्यक्‌-मिथ्यात्व के सर्वधाती स्पर्ड्धकों के उदय से सम्यस्मिथ्यादृष्टि 
होता है इसलिए उसके क्षायोपशमिक भाव युक्त नहीं है। 

समाधान--सम्यक्त्व की अपेक्षा भले ही . सम्पकू-मिथ्यात्व के स्पद्धेकों में 
सर्वधातीपना हो, किन्तु अशुद्धनभय की विवक्षा में सम्यक्‌-मिथ्यात्व प्रकृति के 
स्प्कों में सर्वेघातीपना नहीं होता; क्योंकि उनके उदय में भी मिथ्यात्व से मिश्ित 
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सम्यब्त्व का कण पाया जाता हैं । सर्वचाती स्पर्डक उन्हें कहते हैं जिसका उदय 
होने से गुण का पूर्णरूप से घात होता है। किन्तु तीसरे गुणस्थान में सम्यक्‍त्व गुण 
का निर्मल बिनाश नहीं देखा जाता; क्योंकि सदभूत और असदृभूत पदार्थों में 
समान रूप से श्रद्धान देखा जाता है। अत: सम्यक्‌-भिथ्यात्व को क्षायोपशमिकः 
भाव मानना युक्त है। 


४. असंयत या अविरत-सम्यग्दृष्टि गुणस्थान 


जिसकी दृष्टि श्रद्धा समीचोन होती है उसे सम्यग्दुष्टि कहते हैं और 
असंयत या अविरत सम्यरदृष्टि को असंयत या अविरत सम्यरदृष्टि कहते हैं ॥ 
उसके तीन भेद हैं---क्षायिक सम्यग्दुष्टि, वेदक सम्यग्दृष्टि और उपशम सम्यगू- 
दृष्टि । सम्यर्दर्शन और सम्यक्चारित्र गुणों का घात करनेवाली अनन्तानुबन्धी 
क्रोध, मान, माया, लोभ तथा मिथ्यात्व, सम्यक्‌-मिथ्यात्व और सम्यक्त्व प्रकृति 
दर्शनमोह की ये तीन प्रकृतियाँ---इन सात प्रकृतियों के पूर्ण क्षय से क्षायिक सम्यग्‌- 
दृष्टि कहा जाता है। इन्हीं सात प्रकृतियों के उपशम से उपशम सम्यर्दृष्टि होता 
है। तथा दर्शनमोहनीय के भेद सम्यकत्व प्रकृति के उदय से वेदक सम्यब्दुष्टि होता 
है। उनमें से क्षायिक सम्यग्दुष्टि कभी भी मिथ्यात्व को प्राप्त नहीं होता, जिनोक्त 
तत्त्वों में सन्देह नहीं करता, मिथ्यात्व का चमत्कार देखकर या मिध्यादृष्टियों 
की ऋद्धि-सिद्धि देखकर अचरज नहीं करता ! उपशम सम्यरदृष्टि भी ऐसा ही 
होता है किन्तु परिणामों के कारण मिथ्यात्व गुणस्थान को भी प्राप्त होता है। 
सासादन गुणस्थान को भी प्राप्त होता है, सम्यक्‌-मिथ्यात्व गुणस्थान को भी 
प्राप्त होता है और उपशम-सम्यक्त्व से वेदक-सम्यक्स्व को भी प्राप्त करता है । 
किस्तु वेदक-सम्यर्दष्टि का श्रद्धान शिथिल होता है, जैसे वृद्ध पुरुष लाठी को 
शिथिलता से ग्रहण करता है। कुयुक्तियों और खोटे दृष्टान्तों से प्रभावित होकर 
बह झट से सम्यक्त्व की विराधना कर देता है। 

पाँच प्रकार के भावों में से क्षायिक' सम्यन्दृष्टि के क्षायिक भाव होता है। 
ओपशमिक सम्यरुष्टि के औपशमिक भाव होता है और देशघाती सम्यक्त्व 
प्रकृति के उदय से उत्पन्न वेदक-सम्यक्त्व क्षायोपशमिक होता है। 

कुछ आचार्यों का मत हैं कि मिथ्यात्व' और अनन्तानुबन्धी के सर्वधाती 
स्पर््धकों के उदय के क्षय से और सत्ता में विद्यमान उन्हीं सर्वधाती स्पद्धकों के 
सदवस्थारूप उपशम से अथवा सम्यक्‌-मिथ्यात्व के सर्वधाती स्पद्धकों के उदयक्षय 
से और सत्ता में स्थित उन्हीं सर्वंधाती स्पद्धकों के सदवस्थारूप उपशम से तथा इन 
दोनों ही अवस्थाओं में देशवाती सम्यकत्व प्रकृति के स्पर्धकों के उदय से यह 
उत्पन्न होता है, इसलिए वेदक-सम्यक्त्व क्षायोपशमिक है। किन्तु धवलाकार ने 
इसे नहीं माना है। इस गुणस्थान के साथ प्रयुक्त असंयत पद नीचे के सब गुणस्थानों 
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में संयम के अभाव का सूचक है तथा सम्यम्दूष्टि पद ऊंपर के सभी गुणस्यानों में 
अनुस्युत होता है। कहा भी गया है--- 

सम्यरदृष्टि जीव जिनेन्द्र भगवान्‌ के द्वारा' उपदिष्ट प्रवचन का श्रद्धात करता 
है किन्तु स्वयं किसी तत्त्व को नहीं जानता हुआ गुरु के कहने से विपरीत अर्थ का 
भी श्रद्धान करता है। 

जो इन्द्रियों के विषयों से तथा त्रस और स्थावर जीवों की हिसा से विरत 
नहों है किन्तु जिनोक्त तत्त्वों का श्रद्धान करता है वह अविरत सम्यग्दृष्टि है। 

'तत्त्वा्थेंवातिक' में कहा है--औपशमिक, क्षायोपशमिक अथवा क्षाथिक 
सम्यकत्व से युक्त होने के साथ चारित्रमोह के उदय से जिसके अत्यन्त अविरतिरूप 
परिणाम होते हैं वह अविरत सम्यर्दृष्टि होता है। 

बूहद्‌ द्रव्य-संग्रह' टीका में कहा है--निज परमात्म द्रव्य उपारेय है तथा 
इन्द्रिय सुख आदि पर-द्रव्य त्याज्य है, इस प्रकार अहंन्त सर्वज्ञ द्वारा प्रणीत निश्चय 
और व्यवहार नयों को साध्य-लाधक भावरूप से मानता है। किन्तु भूमि की 
रेखा के समान क्रोध आदि अप्रत्याख्यानावरण कषाय के उदय से, मारने के लिए 
कोतवाल द्वार पकड़े गये चोर की तरह अपनी निन्‍दा आदि करता हुआ इन्द्रिय- 
सुख को भोगता है वह अविरत सम्यग्दृष्टि है। 


५. संयतासंयत गुणस्थान 

जो संयत होते हुए भी असंयत है वह संयतासंयत है । 

शका---जो संयत होता है वह असंयत नहीं हो सकता है, और जो असंयत 
होता है वह संयत नहीं होता, क्योंकि दोनों में विरोध है। अत: यह गुणस्थान नही 
बनता ? 

समराधान--वि रोध दो प्रकार का है--परस्परपरिहा र रूप और सहानवस्थान 
रूप। इनमें से एक द्रव्य के गुणों में परस्पर परिहारलक्षण विरोध इृष्ट है क्योंकि 
यदि ऐसा न हो तो एक गुण अन्य गुणरूप होने से उनके स्वरूप की हानि का प्रसंग 
आता है। किन्तु गुणों में एक साथ नहीं रहने रूप सहानवस्थान लक्षण विरोध 
सम्भव नहीं है। यदि सम्भव हो अर्थात्‌ यदि एक वस्तु में अनेक गुण एक साथ न 
रहें तो वस्तु का अस्तित्व ही नहीं बन सकता; क्‍योंकि वस्तु का सद्भाव अनेकान्त- 
मूलक है। जो अधेक्रिया करने में समर्थ है वह वस्तु है। किन्तु एकान्त में वह 
अथेक्रिया नहीं बनती । एक ही आत्मा में संयमभाव और असंयमभाव के कारण 

भिन्‍न-भिन्‍न हैं। त्स जीवों की हिसा से विरत होने से संयम भाव है और त्थावर 

जीवों की हिंसा से विरत न होने से असंगम भाव है। 

संयमासंयम भाव क्षायोपशमिक है, क्योंकि अनन्तानुबन्धी और अप्रत्याख्या- 
नावरण क्रोध-मान-माया-लोभ---इन आठ कषायों के उदयक्षय से और आगामी 
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काल में उदय में जाने योग्य उनके सकवस्थारूप उपशंभ.से सभा प्रत्याक्यानवरण 
कथाय का उदय, संज्वलन का तथा यथासम्भव नोकधाय का उदय होने पर 
संयमासंयम भाव होता है। 

संयतासंयत के तीनों में से कोई भी एक सम्मन्दर्शन होता है। यह ग्रुणस्थान 
कर्मभूमिज आयंखण्ड के मनुष्यों के तथा संजी पंचेन्द्रिय तिय॑चों के ही होता है। 
किन्तु तिर्यचों में क्षामक सम्यक्त्व के साथ नहीं होता । इस गुणस्थानवर्ती ब्रती 
आ्रावक होते हैं। उनके ग्यारह भेद आगम में कहे गये हैं । 

शंका--सम्यक्त्व के विना भी देशसंयमी श्रावक देखे जाते हैं? 

समाधान---नहीं, क्योंकि जिसको मोक्ष की इच्छा नहीं है और विषयों की 
प्यास सताती है उसके देशसंयम नहीं हो सकता । इससे आगे के सभी गुणस्थान 
संयमियों के ही होते हैं। ओर, पूर्ण संयम मनुष्यगति में ही सम्भव है । 


<. प्रमत्त-संयत ग्रुणस्थान 

यह संयमियों का प्रथम गुणस्थान है। प्रकर्ष रूप से मत्तः जीवों को प्रमत्त 
कहते है और सम्यक्‌ रूप से बिरतों को सयत कहते हैं। जो प्रमत्त होते हुए भी 
संयत हैं वे प्रमत्त संयत हैं । 

झंका--यदि छठे गुणस्थानयर्ती प्रमत्त हैं तो संयत नहीं हो सकते, क्योंकि 
प्रमत्त जीवों को स्वरूप का संवेदन नहीं हो सकता । यदि संयत्त हैं तो प्रमत्त नहीं 
हो सकते; क्योंकि संयम भाव प्रमाद के परिहार रूप होता है । 

समाधाम--ऐसा नहीं है; क्योंकि हिसा, असत्य, चोरी, जब्रह्म और परियग्रह 
से विरति का नाम संयम है, जो पाँच समिति और तीन ग्रुप्तियों से भी सुरक्षित 
हो। प्रमाद से यह संयम नष्ट नहीं होता, केवल उससे संयम में मल पैदा होता है। 

धांका---छठे गुणस्थान में संयम में मल उत्पन्न करनेवाला ही प्रमाद लिया 
गया है, संयम का विनाशक प्रमाद नहीं लिया गया यह फैसे जाना ? 

समाधान---उसके बिना संयम का सद्भाव नहीं बन सकता। क्षणस्थायी 
अत्यन्त मंद प्रमाद संयम का विनाशक नहीं है; क्योंकि सकल संयम को रोकने- 
वाले प्रत्याख्यानावरण के अभाव में संयम का विनाश नही पाया जाता। 

यहाँ प्रमत्त शब्द अन्त दीपक होते से पहले के सभी ग्रुणस्थानों में प्रमाद का 
अस्तित्व सूचित करता है ! 

संयम की अपेक्षा यह गुणस्थान क्षायोपशमिक्क है; क्योंकि प्रत्याख्यानावरण 
के सर्वधाती स्पद्धेकों के उदयक्षय से तथा आगामीकाल में उदय में आने योग्य 
उन्हीं सर्वधाती स्पर्डधकों के उदयाभाव रूप उपशम से ओर संज्वलन कपाय के 
उदय से संयम उत्पन्न होता है। 

शंका---संज्वलन के उदय के होने से संयम औदामिक क्यों नहीं है ? 
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समाधान--नहीं, क्योंकि संज्वलन के उदय से संयम उत्पन्न नहीं होता ।' 

शंका--तो संज्वलन का व्यापार कहाँ होता है ? 

समाधान---प्रत्याव्यानावरण के सर्वधातो स्पद्धंकों के उदयक्षम से उत्पन्न 
संयम में मल उत्पन्न करने में उसका व्यापार है। 

इस गुणस्थान में तीनों में से कोई भी सम्यग्दरशन होता है। सम्यग्दशेन के 
बिना संगम नहीं होता; क्योंकि देव, शास्त्र और पदार्थों में जिसकी श्रद्धा नहीं है 
और जिसका चित्त तीन मृढ़ताओं से लिप्त है उसके संयम नहीं हो सकता । 

द्व्यसंग्रह” की टीका में कहा है---वही सम्यरद्ष्टि घूल की रेखा के समान 
क्रोध आदि प्रत्याख्यानावरण कषायों के उदय का अभाव होने पर अभ्यन्तर में 
निश्चयनय से रागादि उपाधि से रहित अपने शुद्ध आत्मा के संवेदन से उत्पन्त सुख 
रूपी अमृत का अनुभव रूप लक्षणवाले तथा बाह्य विषयों में सम्पूर्ण रूप से हिसा,. 
असत्य, चौर्य, अश्नह्म और परिग्रह से निवृत्तिरूप पाँच महात्रतों में जब क्रिया- 
शील होता है तब दुःस्वप्न आदि व्यक्त और अव्यक्त प्रमाद से सहित होने पर भी 
छठा गुणस्थानवर्ती प्रमत्तसंयत होता है । 

सत्रीकया, भोजनकथा, राष्ट्रकथा और राजकथा--ये चार विकथाएं; 
क्रोध-मान-साया-लोभ ये चार कषायें; स्पर्शन, रसना, प्राण, चक्षु, श्रोत--ये पाँच 
इन्द्रियाँ; तथा निद्रा और स्नेह इस प्रकार ये पन्द्रह प्रमाद हैं। जो इन व्यक्त और 
अव्यक्त प्रमादों से सहित संयमी है वह प्रमत्तसंयत है। वह समस्त गुणों और 
शीलों से युक्त होता है, महात्रती होता है. किन्तु उसका आचरण चित्रल अर्थात्‌ 
सदोष होता है। 


७. अप्रमत्त-संयत ग्ुणस्थान 


प्रमत्तसंयतों का लक्षण पहले ही कहा है। जो प्रमत्तसंयत नहीं हैं अर्थात्‌ 
पन्द्रह प्रमादों से रहित संयमी है वे अप्रमत्तसंयत हैं। यह भी क्षायोपशमिक है; 
क्योंकि प्रत्याख्यानावरण कर्म के सर्वधाती स्पद्ध कों के उदयक्ष य और सत्ता में 
स्थित उन्हीं का उपशम होने तथा संज्वलन कषाय के उदय से इसकी उत्पत्ति 
होती है । कहा भी है---जिसके व्यक्त और अव्यक्त सभी प्रकार के प्रमाद नष्ट हो 
गये हैं, जो ब्रत गुण और शील से शोभित है, ध्यान में लीन रहता है, किन्तु अभी 
उपशम ओर क्षपक श्रेणी में नहीं है वह ज्ञानी अप्रमत्तसंयत है । 

गोम्मटसार जीवकाण्ड' में इसके दो भेद कहे गये हैं--स्वस्थानाप्रमत्त और 
सातिशय अप्रमत्त । ऊपर जो स्वरूप कहा है वह स्वस्थानाप्रमत्त का है। इस 
गुणस्थान से ऊपर दो श्रेणी प्रारम्भ होती हैं-“--उपशम श्रेणी और क्षपक श्रेणी । 
प्रत्येक में चार-चार गुणस्थान होते हैं। जिसमें आत्मा मोहनीय कर्म का उपशम 
करते हुए आरोहण करता है वह उपशमश्रेणी है और जिसमें उसका क्षय करते 
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हुए चढ़ता है वह क्षपकर्षेणी है। मोहनीय कर्म की इक्कीस प्रकृतियों के क्षय और 
उपशम में निमित्त तीन प्रकार के परिणामों में से जो पहले अध:प्रवत्तरूप परिणामों 
को करता है उसे सातिशय अप्रमत्त कहते हैं, उसी प्रकार जिस प्रकार प्रथमोपशम 
सम्यकत्व के अभिमुख जीव सातिशय मिथ्यादृष्टि होता है। 


अप्रमत्तसंयत के संक्लेश की वृद्धि होने परे प्रमत्तसंयत गुणस्थान ही होता है 
और विशुद्धि की वृद्धि होने पर अपूर्वकरण गुणस्थान ही होता है। यदि मरण होता 
है तो चतुर्थ गुणस्थान होता है, उसका अन्य गुणस्थानों में गमन नहीं होता । 
मिथ्यादृष्टि एक साथ सम्यकत्व के साथ सातवें गुणस्थान को प्राप्त कर सकता है। 
मिथ्यादृष्टि, सम्यवदृष्टि, संयतासंयत और प्रमत्तसंयत--ये सब सीधे अप्रमस 
गुणस्थान को प्राप्त कर सकते हैं । अबरोहण की अपेक्षा से अपूर्वकरण गुणस्थान- 
वर्ती ही अप्रमत्त गुणस्थान को प्राप्त होता है अन्य नहीं। तथा अप्रमत्त ही प्रमत्त- 
संयत गुणस्थान को प्राप्त होता है अन्य नहीं । प्रमत्त और अप्रमत्त गुणस्थानों का 
उत्कृष्ट काल अन्तर्मुह्॒त है। 


८. अपूर्वकरण 

करण का अर्थ परिणाम है और जो पहले नहीं हुए उन्हें अपूर्य कहते हैं। तात्पर्य 
यह है कि नाना जीवों की अपेक्षा आदि से लेकर प्रत्येक समय में क्रम से बढ़ते हुए 
असख्यात लोकप्रमाण परिणामवाले इस गुणस्थात के अन्तर्गत विवक्षित समयवर्ती 
जीवों को छोड़कर अन्य समयवर्ती जीवों के द्वारा अप्राप्य परिणाम अपूर्ष कह- 
लाते हैं । 

इस गुणस्थान का काल अन्‍्तर्मुहते है और प्रतिसमय क्रम से बढ़ते हुए असंख्यात 
लोकप्रमाण परिणाम होते हैं। भिन्‍न समय में रहनेबाले जीवों के परिणाम जो 
पहले नहीं हुए ऐसे अपूर्व परिणाम होते हैं। इसी से इसका नाम अपूर्वकरण है। इसमें 
दिये गये अपूर्वे विशेषण से अध:प्रवृत्त परिणामों का निराकरण किया गया है। 
क्योंकि अध:प्रवृत्त में ऊपर के समयबर्ती जीवों के परिणाम नीचे के समयों में रहने 
वाले जीवों के परिणामों के समान भी होते हैं और असमान भी होते हैं। किन्तु 
अपूर्वकरण में भिन्‍त समयवर्ती जीवों के परिणाम कभी भी समान नहीं होते । 
अपूर्व अपूर्व ही होते हैं। यह गुणस्थान उपशम और क्षपक दोनों श्रेणियों में 
आता है। यद्यपि यहाँ मोह का न तो उपशम होता है, न क्षय होता है। किन्तु 
आगे किये जाने वाले उपशम और क्षय की अपेक्षा उपचार से इसे उपशमक 
ओर क्षपक कहते हैं। उपशमक के औपशमिक भाव और क्षपक के क्षायिक भाव 
होता है। 

सम्यर्दर्शन की अपेक्षा क्षपक के क्षायिक भाव होता है, क्योंकि जिसने दर्शन- 
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मोह का क्षय नहीं किया वह क्षपकश्नणी पर नहीं चढ़ सकता । किल्तु उपशमक के 
ओऔपशमिक या क्षायिकभाव होता है, क्योंकि जिसने दर्शनमोह का उपशम या 
क्षय किया है वही उपशमश्रेणी पर चढ़ सकता है। 


€. अनिवृत्ति-बादर-सांम्पराय 


समान समयवर्ती जीवों के परिणामों की भेदरहित वृत्ति को निवृत्ति कहते हैं। 
जिन परिणामों की निवृत्ति अर्थात्‌ व्यावृत्ति नहीं है उन्हें अनिवृत्ति कहते है । इस 
गुणस्थान में प्रथमादि समयवर्ती जीवों का द्वितीयादि समयवर्ती जीवों के साथ 
परिणामों की अपेक्षा भेद है। साम्पराय का अर्थ है कषाय और बादर स्थूल को 
कहते हैं। इस तरह स्थूल कषाय को बादर-साम्पराय कहा जाता है। 

आगम में कथन है---अनिवृत्तिकरण के अन्‍्तमु हे मात्र काल में किसी एक 
समय में रहनेवाले अनेक जीव जैसे आकार, रूप-रंग आदि से परस्पर भिन्‍न होते हैं 
उसी प्रकार जिन परिणामों को लेकर उनमें भेद नहीं होता उन परिणामबाले 
जीवों को अनिवृत्तिकरण वाले जीव कहा जाता है। उनके प्रत्येक समय में एक ही 
परिणाम होता है तथा वे अपूर्वकरण की अपेक्षा निर्मल ध्यानरूपी अग्नि की 
शिखाओं से कर्मंबन को जलाते हैं। 

इस गुणस्थान में जीव मोह की कितनी ही प्रकृतियों का उपशमन करता है 
और कितनी ही प्रकृतियों का आगे उपशमन करेगा इस अपेक्षा से यह गुणस्थान 
ओपशमिक है। कितनी ही प्रकृतियों का क्षय करता है और कितनी ही भ्रक्ृतयों 
का आगे क्षय करेगा, इस अपेक्षा से क्षायिक है। सम्यग्दर्शन की अपेक्षा से चारित्र- 
मोह का क्षय करनेवाले के यह गुणस्थान क्षायिक भाव रूप है। क्योंकि क्षपकश्नेणी 
में दूसरा भाव सभव नहीं है। तथा चारित्रमोह का उपशम करनेवाले के यह ग्रुण- 
स्थान औपशमिक और क्षायिक दोनों भावरूप है क्योंकि उपशम श्रेणी में औपशमिक 
और क्षायिक दोनों सम्यक्त्व सम्भव हैं । 

शंका--जितने परिणाम हैं उतने ही गुणस्थान क्यों नहीं कहे ? 

समाधान---नहीं, क्योंकि जितने परिणाम होते हैं उतने ही गुणस्थान मानने 
से व्यवहा र नहीं चल सकता | इसलिए द्रव्याथिक नय की अपेक्षा नियत संख्यावाले 
ही गुणस्थान कहे हैं । 

अनिवृत्तिकरण के साथ बादर -साम्पराय पद अन्त दीपक होने से यह सूचित 
करता है कि पहले के सब गुणस्थान बादर कषायवाले हैं। <्रव्यसंग्रह'ः की टीका 
में कहा है--देखे, सुने और अनुभूत भोगों की इच्छा आदि रूप समस्त संकल्प- 
विकल्पों से रहित अपने निश्चल परमात्मस्वरूप के एकाग्र ध्यानरूप परिणाम से 
जिन जीवों के एक समय में अन्तर नहीं होता वे नवम गुणस्थानवर्ती उपशमक या 
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क्षपक होते हैं। वे अप्रत्याख्यानावरण आदि चारित्रमोहतीय की ईक्कीस प्रकृतियों 
के उपशमन और क्षपण में समर्थ होते हैं। 


१०. सुक्ष्मसाम्पराय 


जिस गुणस्थान में कषाय को सूक्ष्म कर दिया जाता, केवल सुक्ष्म लोभ कषाय 
का वेदन रहता है उसे सूक्ष्मसाम्पराय कहते हैं। कितनी ही प्रकृतियों का क्षय 
करता है, क्षय करेगा और पहले क्षय कर चुका है अतः क्षायिकभाव है। तथा 
कितनी ही प्रकृतियों का उपशम करता है, आगे उपशम करेगा तथा पहले भी 
उपशम कर चुका है अत: औपशमिक भाव है। 


११. उपशान्तकषाय वीतराग छद्मस्थ 


जिनकी कषाय उपशान्त हो गयी है वे उपशान्तकषाय हैं और जिनका राग 
नष्ट हो गया है वे वीतराग हैं। शञानावरण एवं दर्शनावरण को छम्म कहते हैं जो 
उनमें रहते है दे छक्मस्थ हैं। इस वीतराग विशेषण से दसवें गुणस्थान में समस्त 
कपायें उपशान्त हो जाती हैं अत: इसमें औपशमिक भाव ही है। सम्यग्दर्शन की 
अपेक्षा क्षायिक और औपशमिक भाव है। इस ग्रुणस्थान का काल जघन्य से एक 
समय और उत्कृष्ट से अन्तमुहूर्त है। उसके पश्चात्‌ नियम से उसका पतन होता है 
पतन के दो कारण हैं--मृत्यु का आना या गुणस्थान का काल समाप्त होना। 
यदि गुणस्थान का काल समाप्त होने से गिरता है तो जिस प्रकार चढ़ता है उसी 
प्रकार गिरता है। 


१२. क्षीणकषाय वीतराग छम्मस्थ 

जिनकी कथाय पूर्णरूप से नष्ट हो गयी हैं वे क्षीणकषाय वीतराग छप्मस्थ 
होते हैं। इस गुणस्थान में दोनों प्रकार के मोहनीय कर्म का नाश हो जाता है। 
अतः यहाँ केवल क्षाथिक भाव है । 


१३. सयोग केवली 


केवल पद से यहाँ केवलज्ञान का अहण किया है। जिसमें इन्द्रिय, प्रकाश 
और मन की अपेक्षा नहीं होती उसे केवल कहते हैं। ऐसा निरपेक्ष ज्ञान जिनके 
होता है उन्हें केवली कहते हैं। मत, वचन, काय की प्रवृत्ति को योग कहते हैं । जो 
थोग के साथ रहते हैं वे सयोग हैं । इस तरह जो सयोग होते हुए केवली हैं वे 
सयोगकेवली हैं। सयोग पद अन्तदीपक होने से नीचे के सब गुणस्थानों को सयोग 
बतलाता है। इस गुणस्थान में चारों घातिया कर्मों का क्षय हो जाने से तथा वेद- 
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नीय कर्म को शक्तिहीत कर देने से अथवा आठों ही कर्मो की भेदरूप साठ प्रकृतियों 
के नष्ट हो जाने से क्षायिक भाव होता है। 


१४. अयोग केवली 
जिनके योग नहीं है उन्हें अयोग कहते हैं । जो योगरहित होते हुए भी केवली 
होते है उन्हें अयोगकेवली कहते हैं। इस ग्रुणस्थान से ही मुक्ति की प्राप्ति होती 
। 


मुक्त जीवों के कोई गुणस्थान नहीं होता । वे गुणस्थानातीत होते हैं। 
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८. मार्गणा 


परमांगम में जीव जिस प्रकार देखे गये हैं उसी प्रकार से वे जिन गति आदि 
पर्यायों के द्वारा अथवा जिन गति आदि पर्यायों में जे जाते हैं उन्हें मार्गंणा कहते 
हैं। मार्गगा का अर्थ है खोजना | जीव तो अमूर्तिक है, वह इन्द्रियों का विषय नहीं 
है अत: जिन चौदह उपायों से जीवों को खोजा जाता है उन्हें मार्गणा कहते हैं। 

'घट्खण्डागम' पु० १ में चौथे सूत्र की धवला टीका में यह शंका की गयी है 
कि जगत्‌ में चार बातों के द्वारा मार्गणा होती हुई देखी जाती है--- 

मृगयिता---खोजनेवाला, मृग्य---जिसे खोजना है, मार्गेग---खोजना और 
सारण के उपाय। यहाँ वे नहीं है अत: मार्गण नहीं बनता । उत्तर में कहा गया है-- 
ऐसा नहीं है, यहाँ भी वे चारों हैं। वे इस प्रकार हैं--भृगयिता या खोज फरनेवाला 
तो तत्त्वाथे का श्रद्धालु भव्य जीव है। चोदह गुणस्थानों से युक्त जीव मृम्य हैं, 
उनकी खोज करना है। चौदह गुणस्थान युक्त जीवों के आधारभूत एवं खोजनेवाले 
भव्यजीव के खोज करने में साधकतम गति आदि मागंणा हैं तथा गुरु-शिष्य आदि 
मार्गणा के उपाय हैं। 

अकलंकदेव ने अपने “तत्त्वार्थंवातिक' (६।७।१०) में धर्मानुप्रेक्षा का उल्लेख 
करते हुए कहा है--धर्म का लक्षण है स्वतत्व की विचारणा। अर्थात्‌ मार्गणा- 
स्थानों में गुणस्थान विशिष्ट जीवों का विचार और इसका जिनशासन में भली- 
भाँति विस्तार से कथन किया गया है । घट्खण्डागम और कसायपाहुड सिद्धान्त- 
ग्रन्थों में तथा उनकी धवला जयधवला टीका में सत्‌, संख्या, क्षेत्र, स्पर्शन, काल, 
अन्तर, भाव और अल्पबहुत्व इन अनुयोगों के द्वारा चौदह गुणस्थान विशिष्ट 
जीवों का ही विचार किया गया है। यद्यपि ये गुणस्थान आदि जीव के स्वरूप नहीं 
हैं तथापि इनके बिना संसारी जीवों को नहीं समझा जा सकता। अतः स्वतत्व के 
विचार में कम-जन्य भावों की भी उपयोगिता है। 
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गुणस्थान मार्गणास्थान आदि इसी तरह के भाव हैं। अतः जैसे सिद्धान्त के 
प्रेमियों को अध्यात्म की उपेक्षा नहीं करनी चाहिए वैसे ही अध्यात्म के प्रेमियों को 
सिद्धान्त की उपेक्षा नहीं करनी चाहिए । शुद्ध जीव का वर्णन सीमित है किन्तु 
संसारी जीव के वर्णन से तो आगम भरा हुआ है। अतः हेय को छोड़ने के लिए हेय 
को जानना भी आवश्यक है। हेय और उपादेय के ज्ञान के लिए ही तो शास्त्र 
स्वाध्याय किया जाता है। 


१. गति मागंणा 

गति नाम कर्म के उदय से उत्पन्न जीव की पर्याय को गति कहते है। अथवा 
एक भव से दूसरे भव में गसन करना गति है। ये चार हैं--न रकगति, तिरय॑चगति, 
भनुष्यगति और देवगति। सिद्धगति या मोक्षणति इनसे विपरीत स्वभाववाली है । 
वह क्षायिकी है, कर्मो के क्षय होने पर प्रकट होती है। 


२. इन्द्रिय मार्गंणा 

इन्द्र अर्थात्‌ आत्मा के चिह्न विशेष को इन्द्रिय कहते हैं । अथवा इन्द्र अर्थात्‌ 
नाम कर्म के द्वारा जो रची गई है वह इन्द्रिय है। इन्द्रियाँ पाँच हैं । द्रव्येन्द्रिय और 
भावेन्द्रिय के भेद से भी इनका वर्गीकरण किया जाता है। क्षयोपशम रूप भावे- 
न्द्रियों के होने पर ही द्रव्येन्द्रियें की उत्पत्ति होती है। अतः भावेन्द्रियाँ कारण हैं 
और द्रव्येन्द्रियाँ कार्य हैं । इसी से द्रव्येन्द्रियों को भी इन्द्रिय कहते हैं। इन पाँच 
इन्द्रियों के ही कारण जीव एकेन्द्रिय, दोइन्द्रिय, तेइन्द्रिय, चौइन्द्रिय और पंचेन्द्रिय 
होते है। वे सब कमेकृत हैं। वस्तुतः आत्मा तो अतीन्द्रिय है और उसका यह 
अतीन्द्रियपना क्षायिक है। 


३. काय मार्गणा 

योगरूप आत्मा की प्रवृत्ति से संचित औदारिक आदि रूप पुद्गलपिण्ड को 
काय कहते है। उस काय से सम्बन्ध रखनेवाले जीव छह प्रकार के हैं--पृथिवी- 
कायिक, जलकायिक, तेजस्कायिक, वायुकायिक, वनस्पतिकायिक और त्रसंकायिक । 
इनमें से प्रथम पाँच स्थावर नामकर्म का उदय होने से स्थावर कहलाते हैं । उनके 
केवल एक स्पर्शन इन्द्रिय होती है । शेष दोइन्द्रिय आदि त्रस नामकर्म का उदय 
होने से त्रस कहे जाते हैं। नामकर्म का अत्यन्त उच्छेद होने से सिद्ध जीव 
अकाय हैं । 


४. योग मार्गणा 
मन-वचन-काय के निमित्त से होनेवाली क्रिया से युक्त आत्मा के वीर्यान्तराय 
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के क्षयोपशम से जो वीर्यविशेष उत्पन्न होता है वह योग है। यह कर्मों के प्रहण में 
कारण होता है। इसके पन्द्रह भेद हैं---चार मनोयोग, चार बचनयोग और सात 
काययोग । सत्य मनोयोग, असत्य मनोग्रोग, सत्यासत्य मनोयोग्र, अनुभय मनोयोग 
यह चार प्रकार का मनोयोग है । सत्य बचनयोग, असत्य वचनयोग, उभय वचनयोगय, 
अनुभय वचनयोग यह चार प्रकार का वंचनयोग है। औदारिक काययोग, औदारिक 
मिश्र काययोग, वैक्रियिक काययोग, वैक्रियिक सिश्र काययोग, आहारक काययोग, 
आहारक मिश्र काययोग और कार्मण काययोग यह सात प्रकार का काययोग है । 
सिद्धों में योग का अभाव क्षायिक है। 


५. बेद मार्गणा 

आत्मप्रवृत्ति में मैथुनरूप सम्मोह के उत्पन्न होने को वेद कहते हैं। 
वह नोकषाय विशेष के उदय के निमित्त से होता है। उसके तीन भेद हैं--- 
स्त्रीवेद, पुरुषवेद, नपुंसकवेद । आत्मा का अपगतवेद होना औपशमिक अथवा 
क्षायिक है। 


६. कषाय मार्गणा 


चारित्ररूप परिणामों को घातनेवाली कथषाय है। उसके चार भेद हैं---कोध, 
मान, माया और लोभ । आत्मा का अकषायपना औपशमिक अथवा क्षायिक है| 


७. ज्ञान मार्गणा 


तत्त्वार्थ के बोध को ज्ञान कहते हैं। अतः मिथ्यादुष्टि ज्ञानी नहीं है। जिसके 
द्वारा द्रव्य-गुण-पर्यायों को जाना जाता है वह ज्ञान है । उसके पाँच' भेद हैं। और, 
मिथ्यादर्शन के उदय से होने वाली कलुषता को अज्ञान कहते हैं। उसके भो तीन 
भेंद हैं । 
८. संयम मार्गणा 

पाँच ब्रतों का धारण, पाँच समितियों का पालन, क्रोधादि कषायों का निग्नह, 
मान-वचन-कायरूप तीन दण्डों का त्याग और पाँच इन्द्रियों को जीतना संयम है। 
इसके पाँच भेद हैं। संयम मार्गँणा में संगम के साथ संयमासंयम और असंयम भी 
सम्मिलित हैं। असंयम चारित्रमोह के उदय से होता है और संयम चारित्रमोह के 
क्षयोपशम, उपशम और क्षय से होता है। सिद्धों में संपम मार्गणा के भेद नहीं 


होते । वे संयम, संयमासंयम और असंयम रूप परिणामों से रहित होते हैं । उनका 
यह भाव क्षायिक है। 
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€. दर्शन मार्गणा 


जिसके द्वारा देखा जाये उसे दर्शन कहते हैं। ऐसा लक्षण करने पर चक्षु 
इन्द्रिय और प्रकाश से अतिप्रसंग दोष नहीं आता; क्योंकि वे दोनों आत्मा के धर्म 
नहीं है । 

शंका--दर्शन का ऐसा लक्षण करते पर ज्ञान और दर्शन में कोई भेद नहीं 
रहेगा। 

समाधाव---नहीं, क्योंकि अन्तर्मुख चित्प्रकाश को दर्शन और बहिर्मुख चितृ- 
प्रकाश को ज्ञान माना है। इसलिए दोनों एक नहीं हैं। 

शंका---यह चित्प्रकाश या चैतन्य क्या है ? 

समाधान--त्रिकालवर्ती अतन्त पर्याय रूप जीव के स्वरूप का अपने क्षयो- 
पशम के अनुसार जो संवेदन होता है उसे चैतन्य कहते हैं । 

शंका---अपने से भिन्न बाह्य पदार्थों के जानने को प्रकाश कहते हैं इसलिए 
अन्तर्मुख चैतन्य और बहिर्मुख प्रकाश के होने पर जिसके द्वारा यह जीव स्वरूप को 
ओर बाह्य पदार्थों को जानता है वह ज्ञान है ऐसा सिद्ध होने से ज्ञान और दर्शन 
एक हो जाते हैं। अत: ज्ञान और दर्शन में भेद नहीं है । 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योंकि जैसे ज्ञान के द्वारा यह घट है, यह पट है 
इत्यादि रूप से व्यवस्था होती है उस प्रकार दर्शन के द्वारा नहीं होती अत: दोनों 
में भेद है। 

शंका--यदि ऐसा है तो अन्त रंग सामान्य और बहिरंग सामान्य को ग्रहण 
करनेवाला दर्शन है और विशेष को ग्रहण करनेवाला ज्ञान है ऐसा मान लेना 
चाहिए ? 

समाधाव--ऐसा नहीं है, क्योंकि सामान्य-विशेषात्मक वस्तु का एक साथ 
ग्रहण होता है। 

शंका---वह भी रहे, उसमें कोई विरोध नहीं है। 

सप्ताधान--ऐसा नहीं है, बयोंकि आगम में कहा है कि छक्मस्थों के दोनों 
उपयोग एक साथ नहीं होते, उसके साथ विरोध आता है तथा सामान्य के बिना 
अकेला विशेष अथ्थक्रिया करने में असमर्थ है ओर जो अर्थक्रिया करने में असमर्थ 
होता है वह अवस्तु होता है। अतः केवल विशेष को ग्रहण करनेवाला ज्ञान प्रमाण 
नहीं रहेगा, क्योंकि वह अवस्तु को ग्रहण करता है। इसी तरह दर्शन भी प्रमाण 
नहीं ठहरेगा | अत: सामान्य विशेषात्मक बाह्य अर्थ का ग्रहण ज्ञान है और सामान्य 
विशेषात्मक स्वरूप का ग्रहण दर्शन है। 

झंका--ऐसा मानने से तो आगम में जो सामान्य के प्रहण को दर्शन कहा है 
उसका विरोध होता है ? 
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समाधान---ऐसा नहीं है, क्योंकि वहाँ सामान्य पद से जात्मा का ग्रहण किया 
है; क्योंकि आत्मा सकल बाह्य पदार्थों में साध्तारण रूप से पाया जाते से सामान्य 
शब्द से कहा गया है और यह बात पदार्थों के आकार को न लेकर' इस वचन से 
जानी जाती है। वह गाथा इस प्रकार है--- 
जं सामण्णं गहणं भावाणं णेव कट्टमायारं । 
अविसेश्नवृणमट्ठे वंसगमिदि भण्णदे समए।॥ 
अर्थात्‌--पदार्थों के आकार को न लेकर, 'यह अमुक पदार्थ है' ऐसा भेद न 
करके जो सामान्य (आत्मस्वरूप) का ग्रहण है उसे आगम में दर्शन कहा है। 
सारांश यह है कि ज्ञान के लिए आत्मा का जो व्यापार है अर्थात्‌ विषय और विषयी 
के संपात से पूर्व अवस्था को दशेन कहते हैं। उसके चार भेद हैं--चक्षुदर्शन, 
अचक्षुदर्शन, अवधिदर्शश और केवलदर्शन। इनमें से प्रथम तीन दर्शनावरण के 
क्षयोपशम से और अन्तिम क्षय से होता है । 


१०. लेश्या मार्गणा 


कषाय से अनुरंजित मनोयोग, वचनयोग, काययोग की प्रवृत्ति को लेश्या 
कहते हैं। अतः केवल कथाय या केवल योग का नाम लेश्या नहीं है । किन्तु इससे 
ग्यारहवें आदि गुणस्थानवर्ती वीतरागियों के जो आगम में लेश्या कही है उसका 
निषेध न समझना; क्योंकि लेश्या में योग की प्रधानता है, कषाय की प्रधानता नहीं 
है। कषाय से अनुरंजित यह योगप्रवृत्ति का विशेषण है अत: उसकी प्रधानता नहीं 
है। इसके छह भेद हैं---कृष्ण, नील, कपोत, पीत, पश्म और शुब्ल । यह भावलेश्या 
का लक्षण है। शरीर नामकर्म के उदय से द्रग्यलेश्या होती है। अलेश्यापना 
क्षायिक है। 


११. भव्यत्व मार्गणा 


जो मोक्ष जाने की योग्यता रखता है वह भव्य है, उससे विपरीत अभव्य है। 
ये दोनों पारिणामिक भाव हैं। मुक्तजीव न भव्य होते हैं और न अभव्य होते हैं । 


१२. सम्यक्त्व मार्गणा 
प्रशम, संवेग, अनुकम्पा, आस्तिक्य की अभिव्यक्ति जिसका लक्षण है वह 
सम्यक्त्व है। 


शंका--ऐसा लक्षण करने पर तो असंयत सम्पर्दृष्टि गुणस्थान का अभाव हो 
जायेगा ? 


समाधान--शुद्धनय का आश्रय करने पर यह कथन सत्य है। अथवा तत्त्वार्थ 
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के श्रद्धान को सम्यक्त्व कहते हैं। इसका अथे यह है कि आप्त, आगभ ओर पदार्थ 
को तत्त्वाथं कहते हैं और उनके श्रद्धान को, उनमें अनुरक्त होने को, सम्यर्द्शन 
कहते हैं । 

शंका--पहले कहे लक्षण के साथ इसका विरोध क्यों नहीं है ? 

समाधान--ये दोनों लक्षण शुद्धनय और अशुद्धनय का आश्रय लेकर कहे हैं 
अत: विरोध नहीं है। अथवा तत्त्वरुचि को सम्यक्‍त्व कहते हैं यह लक्षण अशुद्धतर- 
नय की अपेक्षा से है । 

सम्यक्त्व मार्गणा के छह भेद हैं । उनमें से औपशमिक, क्षायोपशभिक और 
क्षाधिक सम्यग्दर्शन द्शनमोह के उपशम, क्षेयोपशम और क्षय से होते हैं। सासादन 
सम्यक्त्व अनन्तानुबन्धी कषाय के उदय से होता है अतः औदयिक है। सम्यवत्व- 
मिथ्यात्व क्षायोपशमिक है। मिथ्यात्व औदयिक है। 


१३. संज्ञी मार्गंणा 

जो जीव मन के अव लम्बन से शिक्षा, क्रिया, उपदेश और वार्तालाप को ग्रहण 
करता है उसे संज्ञी कहते है। जो उन शिक्षा आदि को ग्रहण नही कर सकता 
उसको असंज्ञी कहते है । उनमे से संशिपना क्षायोपशमिक है। असज्ञिपना औदबिक 
है। उन दोनों का अभाव क्षायिक है। 


१४. आहार मार्गणा 


ओऔदारिक आदि शरीर के योग्य पुद्गलों का ग्रहण करना आहार है। उससे 
विपरीत अनाहार है। उनमें से आहार शरीर नामकर्म के उदय से तथा विग्रहगत्ति 
नामकर्म के उदय के अभाव से होता है। औदारिकशरीर नाम, वैक्रियिकश री र- 
नाम तथा आहारकशरीर नामकमे के उदय के अभाव से और विग्रहगति नामकर्म 
के उदय से अनाहार होता है। 


चौदह मार्गणाओं में जीवसमास 

१. तिर्यच्रगति में चौदहों जीवसमास होते हैं। शेष तीन गतियों में' संजि- 
पर्याप्तक और संज्ञि-अपर्याप्तक के भेद से दो-दो होते हैं । 

२. एकेन्द्रियों में चार जीवसमास होते हैं। विकलेन्द्रियों में दो-दो और 
पंचेन्द्रियों में चार होते हैं । 

३. पृथ्वी, जल, तेज और वायुकायिकों में चार-चार जीवसमास होते हैं, 
वनस्पतिकायिकों में छह्‌ और त्रसकायिकों में दस होते हैं। 

४. मनोयोग में एक जीवसमास संज्िपर्याप्तक होता है। वचनयोग में दो- 
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इन्द्रिय, तेइन्द्रिय, चौइन्द्रिय पर्याप्तक असंशि, संज्ञी पर्याप्तक ये पाँच जीवसमास 
होते हैं। काययोम में चौदह होते हैं।.“# | 

५. स्त्रीवेद पुरुषवेद में से प्रत्येक में संज्षि, असंज्ञि, पर्याप्तक, अपर्याप्तक ये 
चार होते हैं। तपुंसक वेद में चौदह होते हैं। अवेद में संशिपर्याप्तकक नामक एक 
जीवसभास होता है। 

६. चारों कषायों में चौदह भी जीवसमास होते हैं। अकषाय में एक संजि- 
पर्याप्तक होता है। 

७. मति अज्ञान और श्रुत अज्ञान में चौदह भी होते हैं। विभंगज्ञान और 
सन:पर्ययज्ञान में एक संशिपर्याप्तक ही होता है। मतिज्ञान, श्रुतज्ञान और अवधि- 
ज्ञान में संजषिपर्याप्तक और अपर्याप्तक दो होते हैं। केवलज्ञान में एक संशिपर्याप्तक 
ही होता है। 

८. सामायिक छेदोपस्थापना, परिहारविशुद्धि, सूक्ष्म साम्पराय और यथा- 
ख्यात संयमों में तथा संयमासंयम में एक संजिपर्याप्तकक जीवसमास होता है। 
असंयम में चौदह भी होते हैं । 

६. अचक्षुदर्शन में चौदह भी जीवसमास होते हैं। चक्षुदर्शन में चौंइन्द्रिय, 
असंज्ञि, संज्ञि पर्याप्तक ये तीन होते हैं । अवधिदर्शन में सज्ञि पर्याप्कक और 
अपर्याप्तक दो होते है। केवलदर्शन में संज्ञिपर्याप्तक ही होता है। 

१०. आदि की तीन लेश्याओं अर्थात्‌ कृष्ण, नील, कापोत में चौदह भी जीव- 
समास होते हैं । पीत, पद्म तथा शुक्ल लेश्याओं में संज्िपर्याप्तक एवं अपर्याप्तक 
दो होते हैं। जिनके लेश्या नहीं है ऐसे अयोगकेवली के एक संज्ञिपर्याप्तकक जीवसमास 
होता है । 

११. भव्य और अभव्यों में चौदह भी जीवसमास होते है। 

१२. औपशमिक, क्षायिक और क्षायोपशमिक सम्यर्दर्शन में तथा सासादन 
सम्यक्त्व में संज्ञिपर्याप्तक तथा अपर्याप्तक दो जीवसमास होते हैं। मिथ्यात्व में 
चौदह भी जीवसमास होते हैं । 

१३. संजियों में संज्ञिपर्याप्तकक तथा अपर्याप्तकक दो जीवसमास होते हैं। 
असंज्ञियों में शेष बारह होते हैं। जो न संज्ञी हैं, न असंज्ञी हैं उनके एक पर्याप्तक 
ही जीवसमास होता है! 


१४. कर्मोदय की अपेक्षा से आहार में चौदह भी होते हैं। अनाहार में सात 
अपयप्तिक जीवसमास ही होते हैं। केवलि समुद्घात में और अयोगकेवली में 
कर्मोदय को अपेक्षा पर्याप्तक जीवसमास होता है। 


सिद्ध जीवसमासों से रहित होते हैं । 
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मार्गणाओं में गुणस्थान विचार 


१. नरक गति में नारकियों में पर्याप्त अवस्था में सात्ों नरकों में आदि के 

चार गुणस्थान होते हैं। पहले तरक में अपर्याप्त नारकियों में पहला मिथ्यादृष्टि 
और चौथा असंयत सम्य्दृष्टि ये दो गुणस्थान होते हैं। शेष नरकों में अपर्याप्तक 
अवस्था में एक मिथ्यादृष्टि गुणस्थान ही होता है । तिर्यंचगति में तिर्यच्पर्याप्तकों 
में बादि के पाँच गुणस्थान होते हैं। उनके अ्षपर्याप्तक अवस्था में मिध्यादृष्टि, 
सासादन सम्यर्दृष्टि और असंयत सम्यर्दृष्टि ये तीन गुणस्थान होते हैं । तिर्यची- 
पर्याप्तकों में आदि के पाँच गुणस्थान होते हैं। अपर्याप्तक तिय॑चियों में आदि के दो 
गुणस्थान होते हैं। असंयत सम्यग्दृष्टि मरकर स्त्रियों में जन्म नहीं लेता इससे 
यहाँ चौथा गुणस्थान नहीं होता । मनुष्यगति में--मनुष्यों में पर्याप्त अवस्था में 
चौदह भी गुणस्थान होते हैं । अपर्याप्तकों में मिथ्यादुष्टि, सासादन और असंयत 
सम्यर्दृष्टि ये श्वीन गुणस्थान होते हैं। भावलिंग की अपेक्षा पर्याप्त मानुषियों में 
चौदह भी ग्रुणस्थान होते हैं किन्तु द्रव्यलिग की अपेक्षा आदि के पाँच गुणस्थान 
होते हैं। अपर्याप्स मानुधियों के आदि के दो ग्रुणस्थान होते हैं क्योंकि सम्यग्दृष्टि 
स्त्रियों में जन्म नहीं लेता । लब्ध्यपर्याप्तक मनुष्य और तिर्य॑चों में एक मिथ्या- 
दृष्टि गुणस्थान ही होता है। देवगति में---भवनवासी, व्यन्तर और ज्योतिष्क 
देवों में पर्याप्त अवस्था में आदि के चार ही गुणस्थान होते हैं। अपर्याष्तकों में 
आदि के दो होते हैं, उनकी देवियों में और सौधमे-ऐशानकल्प की देवियों में भी 
यही क्रम है! सौधमं-ऐशान से लेकर उपरिम ग्रैवेयक पर्यनत आदि के चार गुण- 
स्थान होते हैं। अपर्याप्तकों में मिथ्यादृष्टि, सासादन, असंयत सम्यर्दृष्टि ये तीन 
गुणस्थान होते हैं। अनुदिश-अनुत्तर विमानबासी देवों में पर्याप्त और अपर्याप्त 
अवस्था में एक असंयत सम्यग्दृष्टि गुणस्थान ही होता है । 

२. एकेन्द्रिय, दोइन्द्रिय, तेइन्द्रिय, चोइच्द्रिय और असंजिपंचेन्द्रियों में एक 
मिथ्यादृष्टि गुणस्थान ही होता है। संज्ञि पंचेन्द्रियों में चौदह भी होते हैं । 


३. पृथ्वीकायिक से वनस्पति पर्यन्त में एक पहला हो गुणस्थान होता है। 
त्रसकायिकों में चौदह भी होते हैं । 


४. सत्य मनोयोग और अनुभय मनोयोग में संज्ञि मिथ्यादृष्टि से लकर सयोग- 
केवली पर्यस्त तेरह ग्रणस्थान होते हैं। असत्य मनोयोग और उभय मनोयोग में 
संज्ि मिध्यादृष्टि से लेकर क्षीणकषायपर्यन्त बारह गृणस्थान होते हैं । अनुभय 
वचनयोग में दोइन्द्रिय से लेकर सयोगकेबलिपर्यन्त गुणस्थान होते हैं । सत्य वचन- 
योग में संज्ि मिश्यादुष्टि से लेकर सयोगकेवलिपर्यन्त होते हैं। असत्य वचनयोग में 
और उन्तय वचनयोग में संज्ञि मिथ्यादृष्टि से लेकर क्षीणकषायपर्यन्त होते हैं। 
ओदारिक काययोग में सयोगकेवलिपर्यन्त तेरह गुणस्थान होते हैं। औदारिक 
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मिश्र काययोग में मिध्यादृष्टि, सासादन सम्यरदृष्टि, असंयत सम्यरदृष्टि, सयोग- 
केवली ये चार गुणस्थान होते हैं। 

वैक्रियिक काययोग में आदि के चार गुणस्थान होते हैं। वैक्रिथिक मिश्र 
काययोग में सम्यक्‌-मिथ्यात्व को छोड़कर उनमें से ही तीन ग्रुणस्थान होते हैं। 
आहारक काययोग एवं आहारक मिश्र काययोग में एक प्रमत्तसंयत गुणस्थान ही 
होता है । कार्मण काययोग में मिथ्यादुष्टि, सासादन सम्यरदृष्टि, असंयत सम्यग्ू- 
दृष्टि, सयोगकेवली ये चार गुणस्थान होते हैं। अयोग में एक ?णस्थान होता है। 

५. स्त्रीवेद तथा पुरुषवेद में असंज्ञि पंचेन्द्रिय से लेकर अनिवृत्तिबादर-साम्प- 
राय पर्यन्त नौ गुणस्थान होते हैं। नपुंसक वेद में एकेन्द्रिय से लेकर अनिवृत्ति- 
बादरसाम्पराय पर्यन्त नौ गुणस्थान होते हैं। 

६. क्रोध, मान, माया में एकेन्द्रित से लेक अनिवृत्तिबादरसाम्पराय पर्यन्त 
नौ गुणस्थान होते हैं। लोभ में सृक्ष्मसाम्पराय पर्यन्त दस गुणस्थान होते हैं। 

७. मति अज्ञान तथा श्रुत अज्ञान में एकेन्द्रिय से लेकर सासादन सम्यगदृष्टि 
पर्यन्त दो गुणस्थान होते हैं। विभंगज्ञान में संज्ञि मिथ्यादृष्टि और सासादन 
सम्यग्दृष्टि गुणस्थान होते हैं। सम्यक्‌-मिथ्यादृष्टि के तीन ज्ञान अज्ञान से मिले 
हुए होते हैं क्योंकि कारण के अनुसार कार्य होता है। मतिज्ञान, श्रुतज्ञान, अवधि- 
ज्ञान में असंयत सम्यर्दृष्टि से लेकर क्षीणकषाय गुणस्थान पर्यन्त नौ गुणस्थान 
होते हैं। मनःपर्ययज्ञान में प्रमत्तसंयत से क्षीणकषायपयेन्त सात गुणस्थान होते हैं। 
केवलज्ञान में सपोग और अयोग दो होते हैं । 

८. सामायिक और छेदोपस्थापना संयम में प्रमलसंयत से अनिवृत्तिबादर 
पर्यन्त चार गुणस्थान होते हैं। परिहारविशुद्धि संयम में प्रमत्त तथा अप्रमत्त दो 
गुणस्थान होते हैं ! सूक्ष्म-साम्पराय संयम में सुक्ष्म-साम्पराय नामक एक ही गुण- 
स्थान होता है। यथाख्यात संयम में अन्त के चार युणस्थान होते हैं। संयमासंयम 
में संयतासंयत नामक एक ही गरुणस्थान होता है। असंयम में आदि के चार 
गुणस्थान होते हैं । 

&. चक्षुदर्शन में चोइन्द्रिय से लेकर क्षीणकषाय पर्यन्त बारह गुणस्थान होते 
हैं। अचक्षुदर्शन में एकेन्द्रिय से लेकर क्षीणकषाय पर्यन्त होते हैं। अवधिदर्शन में 
असंयत सम्यरदृष्टि से लेकर क्षीणकषाय पयेन्त होते हैं। केवलदर्शन में अन्त के दो 
गुणस्थान होते हैं। 

१०. आदि की तीन लेश्याओं में एकेन्द्रिय से लेकर असंयत सम्यर्दृष्टि पर्यन्त 
चार गुणस्थान होते हैं। पीत ओर पद्मलेश्या में संज्ञिमिथ्यादृष्टि से लेकर अप्रमत्त- 
पर्यस्त सात गरुणस्थान होते हैं । शुक्ललेश्या में संज्ञिमिथ्यादृष्टि से लेकर सयोग- 
केवली पययन्त तेरह गुणस्थान होते हैं। अयोगकेवली लेश्यारहित होते हैं। 
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११. भव्य के चौदह और अभव्य के एक मिथ्यादृष्टि गुणस्थान ही होता है। 

?२. क्षायिक सम्यकत्व में असंयत सम्यर्दृष्टि से अयोगकेबली पर्यन्त ग्यारह 
गुणस्थान होते हैं। वेदक सम्यक्त्व में असंयत सम्यर्दृष्टि से अभ्रमत्त पर्यन्त चार 
गुणस्थान होते हैं। औपशमिक सम्यक्त्व में असंयतत सम्यग्दुष्टि से लेकर उपशान्त- 
कपाय पर्यन्त आठ गुणस्थान होते हैं। सासादन सम्यक्त्व, सम्यक्‌ मिथ्यात्व और 
मिथ्यात्व में उसी नाम का एक-एक गुणस्थान होता है। 

नरकों में, प्रथम नरक में तीनों सम्यक्त्व होते हैं। शेष नरकों में वेदक और 
ओऔपशमिक सम्यकत्व होते हैं। तिर्य॑रों में चौथे युणस्थान में तीनों सम्यक्‍त्व होते 
हैं। किन्तु पंचम गुणस्थान में क्षायिक सम्यक्त्व नहीं होता, शेष दो होते हैं। 
तिर्य॑त्रियों में दोनों ग्रुणस्थानों में क्षायिक सम्यक्त्व नहीं होता । शेष दो होते हैं। 
क्योंकि दर्शनमोह की क्षपणा का प्रारम्भ कर्म भूमि का मनुष्य ही करता है। उसने 
यदि पहले तियंच की आयु का बन्ध कर लिया है तो वह भोगभूमि में पुरुषतियंच 
के रूप में जन्म लेता है। और, भोगभूमि में चार ही गुणस्थान होते है। मनुष्यों में 
तीनों सम्यक्त्व होते है। भवनवासी, व्यन्तर, ज्योतिष्क देवों और देवियों में तथा 
सौधर्मऐेशान कल्प की देवियों में क्षायिक सम्यक्त्व नही होता, शेष दो होते हैं । 
बैमानिक देवों में तीनों सम्यक्त्व होते हैं । 

१३. संज्ञी के संज्ञी मिथ्यादृष्टि से लेकर क्षीणकषाय पर्यन्त ग्रुणस्थान होते 
हैं। असंज्ञी के एक प्रथम गरुणस्थान ही होता है । जो न संज्ञी हैं न असंज्ञी हैं उनके 

अन्त के दो गुणस्थान होते हैं। 

१४. आहारक में एकेन्द्रिय से लेकर सयोगकेवली पर्यन्त गुणस्थान होते हैं। 
अनाहारक में पाँच गुणस्थान होते है--विग्रहगत्ति में मिथ्यादृष्टि, सासादन सम्यगृ- 
दृष्टि और असंयत सम्यर्दृष्टि तथा प्रतर और लोकपूरण समुद्घात में सयोग- 
केवली और अयोगकेवली । 

सिद्धों के कोई गुणस्थान नहीं होता । 
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०५, कम-सिद्धान्त 


. संसारी जीव का स्वरूप बतलाते हुए कहा है कि जीव स्वभाव से मूर्तिक नहीं 
है किन्तु कर्म से संयुक्त है। यों तो सभी दर्शनों में कर्म की मान्यता है किन्तु जैन 
मत में भाव कर्म और द्रव्य कम के रूप में कर्म के दो भेद किये गये हैं और द्रव्य- 
कर्म को पुद्गल का पिण्ड कहा है। “पंचास्तिकाय' में आचार्य कुन्दकुन्द ने कहा 
है--यह लोक सभी ओर बादर सूक्ष्म आदि विविध प्रकार के अनन्तानन्त पुद्गलों 
से ठसाठस भरा है। इसकी टीका में आचार्य अमृतचन्द्र ने लिखा है कि कर्मयोग्य 
पुद्गल सर्वलोकव्यापी होने से जहाँ आत्मा है वहाँ पहले से ही वर्तमान रहते हैं। 
संसारी आत्मा अपने स्वाभाविक चैतन्य स्वभाव को नहीं छोड़ते हुए ही अनादि- 

बन्धन से बद्ध होने से मोह, राग-द्वेष भाव रूप परिणमन करता है। उन भावों को 
निमित्त करके पुद्गल स्वभाव से ही कमंपने को प्राप्त होकर जीव के प्रदेशों में बद्ध 
हो जाते हैं। जैसे विना किसी के किये ही पुद्गलों के इन्द्रधनुष मेघादि रूप स्कन्ध 
बन जाते हैं वैसे ही अपने योग्य जीव के परिणामों का निमित्त मिलते ही ज्ञाना- 
वरण आदि कर्म भी उत्पन्न हो जाते हैं। 
संसार में जो विषमता देखी जाती है--कोई गरीब है, कोई अमीर है, कोई 
सुखी है, कोई दु'खी है, कोई ज्ञानी है, कोई अज्ञानी है, यह विषमता न तो अहेतुक 
है और न इसका कारण केवल लोकव्यवस्था आदि है। इसमें कारण प्रत्येक जीव 
का अपना शुभाशुभ कर्म भी है। जीव और कर्म का सम्बन्ध अनादि है। यदि 
उनके सम्बन्ध को अनादि न माना जाये तो वर्तमान में जो जीव और कर्म का 
सम्बन्ध पाया जाता है वह बन नहीं सकता; क्‍योंकि शुद्ध जीव तो नवीन कर्मों से 
बंध नहीं सकता । बन्ध का कारण तो जीव की अशुद्धता ही है। इसीसे “तत्त्वार्थ- 
सृत्र' में कहा गया है-- 
'सकयायत्वास्जोच: कणों योग्यान्‌ पुदूगलानादसे स बसा: ।' 
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अर्थात्‌ कषाय सहिंत होने से जीव कम के योग्य पुदूगलों का ग्रहण करता है वह 
बन्ध है । 

इसकी टीका 'सर्वार्थसिद्धि में सूत्र के प्रत्येक पद का व्याख्यान करते हुए 
कहा है-- 

जिस प्रकार जठराग्नि के अनुरूप आहार का ग्रहण होता है उसी प्रकार तीब्र,. 

मन्द और मध्यम कषायाशय के अनुरूप स्थिति और अनुभाग कर्मों में होता है-- 

इस विशेषता का ज्ञान कराने के लिए सूत्र में 'सकषायत्वात्‌” कहा है । अमूर्ति और 
बिना हाथ वाला आत्मा कर्मों को कैसे ग्रहण करता है? इस प्रश्न का उत्तर देने के 
लिए जीव पद ग्रहण किया है। जो जीता है, प्राणों को धारण करता है अर्थात्‌ 
जिसके आयुकर्म का सद्भाव है वह जीव है। 'कर्मयोग्यान्‌! इस लघु पद से भी 
काम चल सकता था फिर भी 'कर्मणो योग्यान्‌' इस प्रकार पृथक्‌ विभक्ति का 
उच्चारण वाक्यान्तर का ज्ञान कराने के लिए किया है। वह वाक्यान्तर है-- 
'करमं णो जीव: सकषायो भवति' कर्म के कारण जीव कषाय सहित होता है । इससे 
जीव और कर्म का अनादि सम्बन्ध कहा गया है और उससे अमूर्त जीव मूर्त कमें 
से कैसे बंधता है इस कुतर्क का निराकरण हो जाता है। अन्यथा बन्ध को आदि 
मानने पर अत्यन्त शुद्ध सिद्ध जीव की तरह बन्ध के अभाव का प्रसंग आता है। 
दूसरा वाक्य है---'कर्मणो योग्यान्‌ पुदूयलानादत्ते” । पहले वाक्य में 'कमंण:” पद 
हेतुपरक था, इस वाक्य में षष्ठिविभक्तिपरक है। अर्थ के वश विभकति बदल 
जाती है अत: सकषाय होने से कर्म के योग्य पुदूगलों को ग्रहण करता है । पुदूगल 
पद कर्मों का पुदूगल के साथ तादात्म्य बतलाता है। अर्थात्‌ कम पौद्गलिक है। 
अत: जो लोग अदृष्ट को आत्मा का गुण मानते हैं उनके मत का निराकरण हो 
जाता है, क्योंकि यदि अदृष्ट आत्मा का गुण होता तो बह उसके संसार-भ्रमण में 
कारण नहीं हो सकता था। अत: पूरे सूत्र का अर्थ होता है--मिथ्यादर्शन आदि 
के अभिनिवेश से भीगे हुए आत्मा की सब अवस्थाओं में, योग विशेष के द्वारा उन 
सूक्ष्म और आत्मा के साथ एक ही क्षेत्र में रहनेवाले अनन्तानन्त प्रदेशी पुद्गलों 
का, जो कर्मरूप होने के योग्य हैं, एकमेक रूप में उपश्लेष होना बन्ध है। जैसे 
एक विशेष प्रकार के पात्र में डाले गये नाना प्रकार के रस, बीज, पुष्प और फलों 
का मदिरा के रूप में परिणमन होता है वैसे ही आत्मा में स्थित पुदूगलों का योग 
और कषाय के वश से कर्मरूप से परिणमन होता है। इसी का नाम बन्ध है । 

असल में जीव के भावों में और कर्मपुद्गलों में निमित्त-तैमित्तिक सम्बन्ध: 
है। 'पंचास्तिकाय' में आचाय॑ कुन्दकुन्द ने कहा है-- 


जोगनिमित्त गहणं जोगो मणवयणकायसंभूदो । 
भावणिमिशो बंधो भावों रविरागवोसमोहजदो ॥ १ ४८ 
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टीका---प्रहण का सतलब है कम्मपुद्गलों का जीव के प्रदेशों में रहनेवाले कर्मे- 
स्कन्धों में प्रवेश और उसमें निमित्त है योग । मनोवर्गणा, चचनवर्गणा और काय- 
वर्गणा के आलम्बन से होनेवाले आत्मप्रदेशों के कम्पन को योग कहते हैं। कमें- 
पुद्गलों का विशिष्ट शक्ति परिणाम रूप से ठहरना बन्ध है। राग-ठेष-मोह से युक्त 
जीव के भाव उसमें निमित्त हैं और वे भाव मोहनीय कर्म के उदय से होनेवाले 
विकार है । इस प्रकार कमंपुद्गलों के ग्रहण में हेतु होने से बाह्य कारण योग है किन्तु 
उनकी विशिष्ट शक्ति में हेतु होने से अन्तरंग करण जीव के ही भाव हैं। 

यही बात 'समयसार' के बन्धाधिकार में एक दुष्टान्त के द्वारा कही गयी है। 
जैसे कोई पुरुष शरीर में तेल लगाकर धूल से भरी जमीन में खड़े होकर शस्त्रों से 
व्यायाम करता,है; सचित्त अचित्त ताड़, केले, बाँस आदि को छेदता-भेदता है तथा 
धूल से लिप्त हो जाता है। अब विचार करो कि वह घूल से लिप्त क्‍यों हुआ। 
उसके शरीर में जो तेल लगा है वही उसका कारण है, काटना-फाटना आदि 
क्रियाएँ नहीं । इसी प्रकार मिथ्यादुष्टि नाना प्रकार की चेष्टाएँ करते हुए जो 
अपने में रागादिभाव करता है, निश्चय से उसी के कारण कर्मों से लिप्त 
होता है । 

इस बन्ध के चार भेद हैं--प्रकृतिबन्ध, स्थितिबन्ध, अनुभागबन्ध और प्रदेश- 

बन्ध । इनमें से प्रकृतिबन्ध और प्रदेशबन्ध योग से होते हैं तथा स्थितिबन्ध और 
अनुभागबन्ध कषाय से होते हैं। प्रकृति शब्द का अर्थ स्वभाव है। जैसे, नीम की 
कैसी प्रकृति है? कडुआ होता है । गुड़ की कैसी प्रकृति है? मीठा होता है। इसी 
प्रकार ज्ञानावरण की प्रकृति पदार्थों का ज्ञान न होना है। दर्शनावरण का स्वभाव है 
पदार्थों का दर्शन न होना । साता-असाता वेदनीय का स्वभाव है सुख-दुःख का 
संवेदन । दर्शनमोह का स्वभाव है तत्त्वार्थ का श्रद्धान न होना। चारित्रमोहू का 
स्वभाव है असंयमरूप परिणाम । आयुकर्म का स्वभाव है भवधारणा | नामकर्म का 
स्वभाव है जीव को नारक, मनुष्य आदि बनाना । गोत्र का स्वभाव है उच्च-नीच 
व्यवहा र । अन्तराय का स्वभाव है दान आदि में विध्न होना। इस प्रकार का 
कार्य जिससे हो वह प्रकृति है। 

'कर्मकाण्ड' में शञानावरण कर्म की उपमा पर्दे से दी है। जैसे पर्दे से ढकी चीज 
का ज्ञान नहीं होता बैसे ही ज्ञानावरण के उदय में पदार्थों का ज्ञान नही होता। 
दर्शनावरण की उपमा दी है द्वारपाल से । आप राजमहल आदि देखना चाहते हैं 
किन्तु द्वारपाल रोक देता है। वेदनीय की उपमा दी है शहद लगी तलवार से। 
चाटने पर मीठा लगता है किन्तु जीभ कट जाती है । ऐसा ही सुख-दुःख देना वेदनीय 
का स्वभाव है। मोहनीय कर्म की उपमा दी है मद्य से । जैसे मद्य पीकर मनुष्य अपने 
होश में नहीं रहता उसी प्रकार की स्थिति मोह के उदय में संसारी जीवों की होती 
है। आयु की उपमा दी है पैरों में पड़ी बेड़ी से । जैसे पैर बंध जाने पर मनुष्य एक 
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ही स्थान पर पड़ा रहता है वैसे ही आयु कर्म जीव को अमुक भव में रोके रहता है, 
उसके उदय रहते मृत्यु नहीं होती । नामकर्म की उपमा दी है चित्रकार से। जैसे 
चित्रकार नाता प्रकार के चित्र बनाता है वैसे ही नामकर्म जीव के शरौर आदि की 
रचना करता है। गोत्रकर्म की उपमा दी है कुम्हार से। जैसे कुम्हार छोटे-बड़े 
बरतन बनाता है वैसे ही गोत्रकर्म ऊेचा-तीचा या छोटा-बड़ा व्यवहार कराता है। 
अन्तराय की उपमा दी है भण्डारी से। जैसे राजा किसी को कुछ देता है तो 
भण्डारी मना कर देता है वैसे ही अन्तरायकर्म के उदय में इच्छित वस्तु का लाभ 
नहीं होता । देनेवाला देने की इच्छा होने पर भी दे नहीं पाता और लेनेवाला ले 
नहीं पाता | प्रकृतिबन्ध के ये ही आठ मूल भेद हैं। जिस कर्म में जो स्वभाव पड़ा 
है उस स्वभाव का अमुक समय तक बना रहना स्थितिबन्ध है तथा उन कर्मों में 
फल देने की अपनी-अपनी शक्ति का होता अनुभागबन्ध है । जो पुद्गलस्कन्ध कमें- 
रूप परिणत हुए है, परमाणु के द्वारा उनकी संख्या का निर्धारण प्रदेशबन्ध है । 
जीव की योग शक्ति तीत्र होने पर बहुत पुद्गलस्कन्ध कर्मरूप परिणमन करते हैं। 
इसी प्रकार कषाय तीव्र होने पर बेंधनेवाले कर्मों में स्थिति अधिक पड़ती है और 
फल देने की शक्ति भी तीब्र होती है। मन्द कषाय में मन्द होती है ।'पट्खण्डागम' 
के वेदन-वेदन विधान अनुयोगद्वार (पु० १२, ३०३) में प्रकृति शब्द की व्युत्पत्ति 
'प्रक्रियते अज्ञानादिकं फलमनया आत्मन: की है । अर्थात्‌ जिसके द्वारा आत्मा को 
अज्ञानादि रूप फल किया जाता है वह प्रकृति है। यह भी कहा है कि बद्ध, उदीर्ण 
ओर उपशान्त के भेद से स्थित सभी कर्म प्रकृतिरूप हैं । 

शंका---जो कर्म पुद्गलस्कन्ध फल दे रहा है उसे उदीर्ण कहते हैं। मिथ्यात्व, 
अधिरति, प्रमाद, कषाय योग के द्वारा जो कार्मण पुद्गलस्कन्ध कर्मरूप हो रहा है 
उसे बध्यमान कहते है । इन दोनों से भिन्‍न पुद्गलस्कन्ध उपशान्त कहलाता है। 
इन तीनों में से उदीर्ण कर्म पुद्गलस्कन्ध को प्रकृति शब्द से भले ही कहो, क्योंकि 
वह फल दे रहा है किन्तु बध्यमान और उपशान्त कर्म पुद्गलस्कन्धों को प्रकृति 
शब्द से नहीं कहा जा सकता; क्योकि जे फलदान रूप नहीं हैं । 

समाधान---नहीं, क्योंकि तीनों ही कालों में प्रकृति शब्द की सिद्धि की गई है । 
अतः जो कर्मस्कन्ध जीव को वर्तमान काल में फल देता है, जो भविष्य में फल देगा, 
इन दोनों ही कर्मस्कन्धों को प्रकृतिपना सिद्ध है। अथवा जैसे उदीणर्ण कर्म वर्तमान 
में फल देता है इसी प्रकार बध्यमान और उपशान्त वर्तमान काल में भी फल देते 
हैं; क्योंकि उनके बिना कर्मोदय का अभाव है। कर्मों में उत्कृष्ट स्थिति और उत्कृष्ट 
अनुभाग की सत्ता होने पर तथा उत्कृष्ट स्थिति और उत्कृष्ट अनुभाग का बन्ध 
होने पर जीव सम्यकत्व, संयम और संयमासंयम को ग्रहण नहीं कर सकता । 

इस श्रकृतिबन्ध के दो भेद है--मूल प्रकृतिबन्ध और उत्तर प्रकृतिबन्ध। मूल 
प्रकृतिबन्ध के आठ भेद हैं--ज्ञानावरण,' दर्शनावरण, वेदनीय, मोहनीय, आयु, 
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नाम, गोत्र और अन्तराय | यहाँ प्रत्येक कर्म का वर्णन 'घट्खण्डागज्र” के जीवस्थान 
चूलिका के आधार पर किया जाता है--- 


१. ज्ञानावरणीय कर्म 


जो ज्ञान का आवरण करता है वह ज्ञानावरणीय कर्म है। 

शंका--ज्ञानावरण नाम के स्थान पर ज्ञानविनाशक नाम क्यों नहीं कहा ? 

समाधान---नहीं , क्योंकि जीव के लक्षण ज्ञान और दर्शन का विनाश नहीं 
होता । उनका विनाश माना जाये तो जीव का भी विनाश हो जाय । 

शंका--ज्ञान का विनाश नहीं मानने पर सभी जीवों के ज्ञान का अस्तित्व 
प्राप्त होता है ? 

समाधान---ऐसा होने में कोई विरोध नहीं है; वयोंकि आगम में कहा है कि 
अक्षर के अनन्तवें भाग ज्ञान नित्य उद्घाटित रहता है। इससे सब जीवों के ज्ञान 
का अस्तित्व सिद्ध है । 

शंका--यदि सब जीवों के श्ञान का अस्तित्व सिद्ध है तो सब अवयवों के साथ 
ज्ञान का उपलभ्भ होना चाहिए ? 

समाधान---ऐसा कहना ठीक नहीं है, क्योंकि शान के जो भाग आवरण से ढक 
गये है उनका उपलभ्भ मानने में विरोध है। 

शंका---आव रण सहित जीव में आवरण किये गये ज्ञान के भाग हैं या नहीं ? 
यदि हैं तो उनका आवरण नही हुआ। क्योंकि सम्पूर्ण रूप से विद्यमान भागों का 
आवरण मानने में विरोध है। यदि नहीं है तो भी आवरण संभव नहीं है; क्योंकि 
आवरण किये जाने के योग्य पदार्थों के अभाव में आवरण का अस्तित्व मानने में 
विरोध है। | 

समाधान--द्रव्याथिकनय का अवलम्बन करने पर आवरण सहित जीव में 
आवरण किये गये ज्ञान के भाग वर्तमान हैं; क्‍योंकि जीवद्रव्य से भिन्‍न ज्ञान नहीं 
है । अथवा विद्यमान ज्ञान के भागों से आवरण किये गये ज्ञान के भागों का 
अभेद है । 

शंका---आवरण किये गये भाग और जो आवरण नहीं किये गये वे भाग एक 
कैसे हो सकते है ? 

समाधान---राहु और सेघों के द्वारा ढके गये और नहीं ढके गये सूर्य और 
चन्द्रमण्डल के भागों में एकपना देखा जाता है। 

अपने विरोधी द्रव्य की समीपता होने पर भी जो निर्मुल से नष्ट नहीं होता 
उसे अन्वियमाण--ढके जाने के योग्य कहते हैं और उसे आवरण करनेवाले विरोधी 
द्रव्य को आवरक कहते हैं। विरोधी कमंद्रव्य का सामीप्य होने पर भी ज्ञान का 
निर्मल नाश नहीं होता, वैसा होने पर जीव के विनाश का प्रसंग आता है। 
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झंका--जीवद्रव्य से भिन्‍न पुद्गलद्रब्य के हारा जीव का लक्षणस्वरूप ज्ञान 
कैसे विनष्ट किया जाता है ? 

समाधान--जीवद्व्य से भिन्‍न अन्धकार, परदा आदि जीव के ज्ञान में 
रुकावट डालते देखे जाते हैं । 

ज्ञानावरणीय कम की पाँच उत्तर प्रकृतियाँ हैं---मतिज्ञानावरणीय, श्रुतज्ञाना- 
वरणीय, अवधिज्ञानावरणीय, मन:पर्ययज्ञानावरणीय और केवलज्ञानावरणीय । 
यतः ज्ञान के मुख्य पाँच भेद हैं अतः ज्ञानावरणीय के भी पाँच भेद हैं। वास्तव में 
ज्ञान के जितने भेद हैं उतने ही उसको आवरण करनेवाले जानावरणीय के 
भेद हैं । 


२. दर्शनावरणीय कम 


दर्शनगुण को जो आवरण करता है वह दर्शनावरणीय है---अर्थात्‌ जो पुद्ूगल 
स्कन्ध मिथ्यात्व, असंयम, कपाय और योगों के द्वारा कर्मरूप से परिणत होकर 
जीव के साथ सम्बद्ध होता है और दर्शनगुण को ढाँकता है वह दर्शनावरणनीय है । 

दर्शनावरण कर्म की नौ उत्तर प्रकृतियाँ हैं--निद्रानिद्रा, प्रचलाप्रचला, 
स्त्थानगुद्धि, निद्रा, प्रचला, चक्षुदर्शनावरणीय, अचक्षुद्शनावरणीय, अवधिदर्शना- 
वबरणीय ओर केवलदर्शनावरणीय । 


३. वेदनीय कर्म 


जो जीव को सुख-दुःख का वेदन कराता है वह वेदनीय कर्म है। अर्थात्‌ 
मिथ्यात्व आदि प्रत्ययों के वश कर्म रूप पर्याय से परिणत और जीव के साथ सम्बद्ध 
जो पुदूगल-स्कन्ध जीव के सुख और दुःख के अनुभवन में निम्मित्त होता है वह 
बेदनीय कहा जाता है। 

वेदनीय कर्म की दो उत्तर प्रकृतियाँ हैं---सातावेदनीय और असातावेदनीय । 
साता सुख को कहते हैं। उसका जो वेदन कराता है वह सात्तावेदनीय है। असाता 
दुःख को कहते हैं उसका जो वेदन कराता है वह असातावेदीय है। 

बांका---यदि सुख और दुःख कर्मों से होते हैं तो कर्मों के नष्ट होने पर जीव 
को सुख-दु:ख से रहित हो जाना चाहिए । और ऐसा होने पर जीव द्रव्य के अभाव 
का भप्रसग आता है। यदि केवल दु:ख को ही कमंजनित माना जाता है तो साता- 
बेदनीय का अभाव प्राप्त होता है? 

समाधान--दुःख असातावेदनीय कर्म के उदय से होता है क्योंकि वह जीव का 
स्वरूप नहीं है। किन्तु सुख कर्म से उत्पन्न नहीं होता क्योंकि सुख जीव का स्वभाव 
है। किन्तु ऐसा होने से सातावेदनीय का अभाव नहीं होता, क्‍योंकि दुःख को 
शान्त करने के हेतु अच्छी सामग्री |को प्राप्त कराने में उसका व्यापार होता 
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है । सुख और दुःख को कारण सामग्री को प्राप्त करानेवाला दूसरा कोई कर्म 
नहीं है । 
४. मोहनीय कर्म 


जो मोहित किया जाता है वह मोहनीय कम है। 

शंका--इस व्युत्पत्ति के अनुसार तो जीव मोहनीय ठहरता है? 

समाधान-- ऐसी आशंका नहीं करना चाहिए; क्योंकि जीव से अभिन्न और 
कर्म संज्ञा वाले पुदूगल द्रव्य में उपचार से कतृ त्व का आरोप करके उस प्रकार 
की व्युत्पत्ति की गई है । 

अथवा जो मोहित करता है वह मोहनीय कर्म है। 

शंका---ऐसी व्युत्पत्ति में धतूरा मदिरा आदि को भी मोहनीय संज्ञा प्राप्त 
होती है ? 

समाधान--नही, क्योंकि यहाँ मोहनीय नामक द्रव्य कम का अधिकार है। 

इंका--कर्म पुद्गल द्रव्य है और ऐसा होने पर सभी पुदुगलों को कर्मपना 
प्राप्त होता है? 

समाधान---नहीं, क्योंकि मिथ्यात्व आदि बन्ध कारणों के द्वारा जीव से सम्बद्ध 
धुद्गलों को कर्मपना माना गया है। 

मोहनीय कर्म की अट्टाईस उत्तर प्रकृतियाँ हैं । 

मोहनीय कर्म के मुख्य भेद दो है--दर्शन-मोहनीय और चारित्र मोहनीय । दर्शन- 
मोहनीय में दर्शन शब्द का अर्थ है---श्रद्धा, रुचि, प्रतीति । उसको जो मोहित करता 
है अर्थात्‌ विपरीत कर देता है वह दर्शन मोहनीय कम है । वह बन्ध की अपेक्षा एक 
भेद रूप है किन्तु सत्ता की अपेक्षा उसके तीन रूप हैं--सम्यक्त्व, मिथ्यात्व और 
सम्यक्‌-मिथ्यात्व । 

शंका--वन्ध से एक प्रकार का दर्शन-मोहनीय कम तीन प्रकार का कैसे हो 
जाता है ? 

समाधान--जैसे चक्की से दले गये कोदों तीन रूप हो जाते हैं बैसे ही प्रथमो- 
पशम सम्यकत्व रूपी भावों के द्वारा सत्ता में स्थित एक मिथ्यात्व कर्म तीन रूप 
हो जाता है। 

जिसके उदय से देव-शास्त्र-गुरु की श्रद्धा में शिथिलता आती है वह सम्यक्‍्त्व 
प्रकृति है। सम्यग्दर्शन के साथ रहने से इस प्रकृति को उपचार से सम्यक्त्व नाम 
दिया है। 

चारित्र को मोहित करनेवाला कर्म चारित्र-मोहनीय है। उसके दो भेद 
हैं-“-कपषायवेदनीय और अकषायवेदनीय । कथायवेदनीय के सोलह भेद हैं--- 
अनन्तानुबन्धी क्रोध, मान, माया, लोभ; अप्रत्याख्यानावरण क्रोध, मान, माया, 
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लोभ; प्रत्याख्यातावरण क्रोध, मान, माया, लोभ; क्रोध संज्वलन, मान संज्वलन, 
माया संज्वलन, और लोभ संज्वलन, 

जिन क्रोध, मान, माया, लोभ के साथ जीव अनन्तभवों में भ्रमण करता है 
उन्हें अनन्तानुबन्धी कहते हैं । 

शंका--अनन्तानुबन्धी क्रोधादि कषायों का उदय काल अल्तमुहू्त कहा है 
और स्थिति चालीस कोड़ाकोड़ी सागर प्रमाण है। तब ये अनन्तभवानुबन्धी 
कैसे हुए ? 

समाधान--इन कषायों के संस्कार जीव में अनन्त भव तक बने रहते हैं । 
ये चारों अनन्तानुबन्धी सम्यक्त्व और चारित्र के विरोधी है क्योंकि इनमें दोनों 
को ही घातनेवाली दो प्रकार की शक्ति पाई जाती है । और यह बात ग्रुरु के 
उपदेश से और युक्ति से जानी जाती है। 

युक्ति इस प्रकार है--- 

सम्यक्त्व और चारित्र को घातनेवाले अनन्तानुबन्धी क्रोधादि दर्शनमोहनीय 
स्वरूप नहीं माने जा सकते हैं; क्योंकि सम्यक्त्व प्रकृति, मिथ्यात्व और सम्यक्‌- 
मिथ्यात्व के द्वारा आवरण किये जानेवाले सम्यग्दशेन का आवरण करने में कोई 
फल नहीं है। उन्हें चारित्रमोहनीय स्वरूप भी नहीं माना जा सकता है, क्योंकि 
अप्रत्याख्यानावरण आदि के द्वारा आवरण किये गये चारित्र का आवरण करने 
से कोई फल नही है। अत: इनका अभाव ही प्राप्त होता है, किन्तु अभाव तो है 
नहीं; क्‍योंकि सूत्र में इनका अस्तित्व पाया जाता है। इसलिए इनके उदय से 
सासादन गरुणस्थान की उत्पत्ति अन्यथा हो नहीं सकती | इस अन्यथानुपपत्ति से 
सिद्ध होता है कि अनन्तानुबन्धी दर्शममोहनीय और चारित्रमोहनीय दोनों है । 
अनन्तानुबन्धी चतुष्क का व्यापार चारित्र में निष्फल नही है; क्योंकि अनन्तानुबन्धी 
चतुष्क का उदय ही अप्रत्याख्यान आदि के उदय के प्रवाह को अनन्त बनाता है 
अतः बह निष्फल नहीं है । 

प्रत्याख्यान का अर्थ है संयम । प्रत्याख्यान का न होना अप्रत्याख्यान अर्थात्‌ 
देश सयम है। यहाँ नज_ पद ईषत्‌ अर्थ में है। इस प्रकार अभ्रत्याख्यान का अर्थ है 
संयमासंयम । उसको जो आवरण करता है वह अप्रत्याख्यानावरणीय है। प्रत्या- 
ख्यान संयम महात्रत तीनों का एक ही अर्थ है। उसको जो आवरण करता है वह 
प्रत्याख्यानावरणीय है | संयम के साथ जलनेवाली कषाय संज्वलन है। ये संज्वलन 
कथाय सयम में मल को उत्पन्न करके यथाख्यात चारित्र को रोकती है। 

नोकषायवेदनीय कर्म नो प्रकार का है--स्त्रीवेद, पुरुषवेद, नपुंसकवेद, 
हास्य, रति, अरति, शोक, भय और जुगुप्सा। यहाँ नो शब्द एकदेश का प्रति- 
षेधक है अत: ईधत्‌ कषाय को नोकषाय कहते हैं। स्थिति, अनुभाग और उदय की 
अपेक्षा कषायों से नोकषाय ईषत्‌ हैं। 
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५. आयु कर्म 

जिसके सद्भाव से आत्मा का जीवन और अभाव से मरण कहा जाता है उस 
भवधारण में निमित्त को आयुकर्म कहते हैं। उसके चार भेद हैं--नरकायु, 
तिर्य॑चायु, मनुष्यायु और देवायु । 


६. नाम कर्म 


जो शरीर-संस्थान आदि नाना प्रकार की रचना में निमित्त है वह नामकर्म 
है। नाम कर्म की बयालीस पिण्ड प्रकृतियाँ हैं-“-गतिनाम, जातिनाम, शरीरनाम, 
शरीरबन्धननाम, शरीरसंघातनाम, शरी रसंस्थाननाम, शरीर-अंगोपांगनाम, शरीर 
संहनननाम, वर्णनाम, गंधनाम, रसनाम, स्पर्शनाम, आनुपूर्वीताम, अगुरुलघुनाम, 
उपधातनाम, परघातनाम, उच्छवासनाम, आतपताम, उद्योतनाम, विहायोगति- 
नाम, त्रसनाम, स्थावरनाम, बादरनाम, सूक्ष्मनाम, अस्थिरनाम, शुभनाम, 
अशुभनाम, सुभगनाम, दुर्भगनाम, सुस्वरनाम, दुस्वरनाम, आदेयनाम, अनादेयनाम, 
यशःकीतिनाम, अयश:कीतिनाम, निर्माणनाम और तीर्थकरनाम । 


गति का अर्थ है भव या संसार । यदि गतिनाम कर्म न हो तो जीव गतिरहित 
हो जाये । जिस जीव भाव के आयुकर्म से अवस्थान को प्राप्त होने पर शरीर आदि 
कमें उदय को प्राप्त होते हैं वह भाव भिथ्यात्व आदि कारणों से कम भाव को 
प्राप्त जिस पुद्गलस्कन्ध के उदय से होता है उस कमंस्कन्ध का नाम गति है। 
उसके चार भेद हैं---नरकगति, तिर्यंचगति, मनुष्यगति और देवगति | 

जीवों के सदृश परिणाम को जाति कहते हैं। जिस कर्मस्कन्ध से जीवों में 
अत्यन्त सादृश्य उत्पन्न होता है वह कर्मस्कन्ध कारण में कार्य के उपचार से जाति- 
नामवाला कहलाता है। उसके पाँच भेद हैं--एकेन्द्रिय जाति आदि। 


जिस कर्म के उदय से आहा रवगंणा के पुद्गलस्कन्ध तथा तैजस और कार्मण 
वर्गणा के पुदूगल-स्कन्ध शरीर योग्य परिणामों के द्वारा परिणत होते हुए जीव के 
साथ सम्बद्ध होते हैं उस कर्मस्कन्ध की,शरीर संज्ञा है। शरी रनाम कर्म के औदारिक, 
वैक्रियिक आदि पाँच भेद है। शरीर के लिए आये हुए और जीव से सम्बद्ध पुदूगल 
स्कन्धों का जिन जीव सम्बद्ध और उदय प्राप्त पुदूगलों के साथ बन्ध किया जाता 
है उन पुद्गल-स्कन्धों की शरीरबन्धन संज्ञा है। यदि शरीरबन्धन नामकर्म न हो 
तो जीव का शरीर रेत के पुतले की तरह हो । उसके भी शरीर के समान ही पाँच 
भेद हैं । 

उदय को प्राप्त जिन कर्मस्कन्धों के द्वारा बत्धन नामकर्म के उदय से बन्ध 
के लिए भाये शरीर सम्बन्धी पुद्गलों का छिद्वरहित संश्लेष किया जाता है उनकी 
शरीरसंघात संज्ञा है। यदि शरीरसंघात नामकर्म न हो तो तिल के लड्डुओं की 
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तरह जीव का शरीर हो । इसके भी औदारिक आदि पाँच भेद हैं । 

जाति नामकर्म के उदय से परतन्त्र, जिन कर्मस्कन्धों के उदय से शरीर का 
आकार बनता है वह शरीरसंस्थान नामकर्म है। उसके छः भेद हैं-“-समचतुरख्र- 
शरीरसंस्थाननाम, न्यग्रोधपरिमण्डलशरीरसंस्थाननाम, स्वातिशरीरसंस्थाननाम, 
कुब्जशरी रसस्थाननाम, वामनशरीरसंस्थाननाम, हुण्डकशरी रसंस्थान नाम । सम- 
चतुरस्र का अर्थ है--समान रूप से विभक्त सुडौल आकार । न्यग्रोध वट के पेड़ 
को कहते हैं उसके समान आकार | स्वाति वामी को कहते हैं उसके समान 
आकार | कुब्ज कुबड़े को और वामन बौने को कहते हैं। छोटे-बड़े पत्थरों से भरी 
मशक के विषम आकार को हुण्डक कहते है। जिस कर्म के उदय से पूर्वोक्त आकार- 
वाले शरीर उत्पन्न होते है या शरीरों का पूर्वोक्त आक,र उत्पन्न होता है वह 
शरीरसंस्थाननाम कर्म है। 

जिस कर्मस्कन्ध के उदय से शरीर के अंग-उपांगों की रचना होती है उसका 
नाम शरीरांगोपांग है। उसके तीन भेद हैं---ओदारिक, वैक्रेयिक और आहारक 
अंग्रोपांग नाम । तैजस और कार्मण शरीर में हाथ, पैर, पेट आदि अंग-उपांग 
नहीं होते । 

जिस कर्म के उदय से शरीर मे हड्डी और उसकी संधियों की रचना होती है 
उसे संहनन कहते हैं। उसके छ: भेद हैं--वज्ञऋषम-वज्ञनाराच-शरी र-सहनन- 
नाम---वेष्टन को ऋषभ कहते हैं। वज्ञ के समान अभेद्य होने से वश्चअऋषपभ कह- 
लाता है। बज्ञ के समान नाराच को वज्जनाराच कहते हैं। ये दोनों ही जिस वज- 
शरीरसंहनन में होते हैं वह वत्ध ऋषभ-वज्धनाराच-शरी रसंहनन है। जिस कर्म के 
उदय से ऐसा संहनन हो उसका वही नाम है। यह उक्त अस्थिवन्ध जिस कर्म के 
उदय से वज्ऋषभ से रहित होता है वह वज्नाराचशरीरसंहनननाम कहा जाता 
है। यह दूसरा भेद है। जिस कर्म के उदय से वज्भविशेषण से रहित नाराच--कीलें 
और हड्डियों की संधियाँ होती हैं वह नाराच-शरीरसंहनननामकम है । जिस 
कर्म के उदय से हड्डी की सन्धियाँ नाराच से आधी बिधी हुई होती हैं वह अर्ध- 
नाराच-शरीरसंहनननामकर्म है। जिस कर्म के उदय से वज्ध रहित हड्डियाँ 
परस्पर में कीलित होती हैं वह कीलकशरीर-संहनत-नामकर्म है। जिस कम के 
उदय से परस्पर में असंप्राप्त तथा सिरा से बद्ध हडि्डियाँ होती हैं वह असं प्राप्तास- 
पाटिका-शरीरसंहनननाम कम है। हु 

जिन कर्मस्कन्धों के उदय से शरीर में वर्ण, गन्ध, रम, स्पर्श की उत्पत्ति होती 
है उनका वर्ण गन्ध रस स्पर्शनाम है। 

पूर्व और उत्तर शरीरों के अन्तरालवर्ती एक दो तीन समय में अर्थात विग्रह- 
गति में वर्तमान जीव के जिस कर्म के उदय से जीव-प्रदेशों का आकारविशेष 
होता है उस कर्म की आनुपूर्वी संज्ञा है। 
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धांका---संस्थान नाम कर्म से आकार विशेष होता है इसलिए आनुपूर्वी को 
कल्पना निरर्थक है ? 

समाधान---नहीं, क्योंकि संस्थान नाम कर्म का उदय विग्नहगति में नहीं होता, 
शरीर ग्रहण करने के प्रथम समय से ऊपर उसका उदय होता है। यदि आनुपूर्बी 
नामकमं न हो तो विग्रहयति के काल में जीव अनियत संस्थानवाला हो जायेगा। 
किन्तु ऐसा नहीं है। इसी से चार गति की अपेक्षा उसके चार भेद हैं। जिस कर्म 
के उदय से नरकगति में गये और विग्रहगति में वर्तमान जीव के नरकगति के योग्य 
संस्थान होता है वह नरकगति प्रायोग्यानुपूर्वी नामकर्म है । इसी प्रकार शेष तीन 
को भी जानना । 

शंका--पूर्व शरीर को छोड़कर दूसरे शरीर को नहीं ग्रहण करके स्थित जीव 
का इच्छित गति में गमन किस कर्म से होता है ? 

समाधान---आनुपूर्वी नामकर्म के उदय से होता है । 

शंका---विहायोगति नामकम से इच्छित गति में गमन क्‍यों नहीं होता ? 

समाधान--क्योंकि विहायोगति नामकर्म का उदय ओऔदारिक आदि तीनों 
शरीरों के उदय के विना नहीं होता । 

शंका-- आकार विशेष को बनाये रखने में व्यापार करनेवाली आनुपूर्वी 
इच्छित गति में गमन का कारण कंसे होती है? 

समाधान--विग्रहगति में आकार विशेष को बनाये रखना और इच्छित गति 
में गमन कराना ये दोनों ही आनुपूर्वी नामकर्म के कायें हैं । 

अनन्तानन्त पुदूगलों से भरपूर जीव के जिन कर्मस्कन्धों द्वारा अगुरुलघुपना 
होता है उन पुद्गलस्कन्धों की अगुरुलधु संज्ञा है। यदि अगुरुलघु कम न हो तो 
या तो जीव लोहे के गोले की तरह भारी या आक की रुई के समान हलका हो 
जायेगा । 

शंका--अगुरुलघु तो जीव का स्वाभाविक गुण है ? 

समाधान---संसार अवस्था में कर्मंपरतन्त्र जीव के उस स्वाभाविक अगुरुलघु 
गुण का अभाव है। दूसरी बात यह है कि कर्म के द्वारा जीव का अग्ुुरुलघुत्व नहीं 
किया जाता । किन्तु जीव में जो पुद्गलस्कन्ध भरा हुआ है वह जिस कर्म के 
उदय से भारी या हलका नहीं होता वह अगुरुलधु यहाँ विवक्षित है। अतः यहाँ 
जीवविषयक अगुरुलघुत्व का ग्रहण नहीं करना । 

स्वयं प्राप्त घात को उपचात या आत्मघात कहते हैं। जो कम जीव की पीड़ा 
के कारण अवयव बनाता है अथवा विष, तलवार, फन्‍दा आदि जीव-पीड़ा के 
कारण द्रय्यों को प्राप्त कराता है वह उपधात नामकर्म है। बड़े-बड़े सींग, लम्बे 
स्तन, विशाल उदर आदि जीव को पीड़ा देनेवाले अवयव हैं। यद्यपि जीव को 
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दुःख देने में असातावेदनीय का व्यापार है किन्तु उपधात कर्म भी उसमें सहायक 
होता है। 

पर जीबों के घात को परघात कहते हैं। जिस कर्म के उदय से शरीर में पर 
का घात करने में हेतु पुद्गल निष्पन्न होते हैं वह परघात नामक कर्म है। जैसे 
साँप की दाढ़ में विष, विच्छु की पूंछ में डंक, सिंह-व्याध्र के नख ओर दाँत 
आदि । 

इन उपधात और परघात का स्वरूप 'सर्वार्थंसिद्धि' और 'तत्त्वार्थवातिक ' में 
भिन्‍न मिलता है । जिसके उदय से स्वयं किये गये बन्धन से या पहाड़ से गिरने 
आदि के निमित्त से उपधात होता है वह उपघातनामकर्म है और जिसके उदय 
से दूसरे के द्वारा प्रयुक्त शस्त्रादि से घात होता है वह परघातनामकर्म है। जिस 
कर्म के उदय से जीव उच्छवास और निश्वास लेने में समर्थ होता है उसकी 
उच्छवास संज्ञा है। जिसकर्म के उदय से जीव में आतपन होता है उसकी आतप 
संज्ञा है । सूर्य मण्डल में जो पृथिवीकायिक जीवों का शरीर रूप है जो आतप 
पाया जाता है वह उन जीवों के आतप नामक कर्म के उदय का प्रताप है। जिस 
कर्म के उदय से जीव के शरीर में उद्योत उत्पन्न होता है वह उद्योत नामकर्म है 
जैसे जुगुनु का शरीर । 

विहायस्‌ आकाश को कहते हैं । जिस कर्म के उदय से जीव का आकाश में 
अर्थात्‌ पृथ्वीतल से लेकर ऊपर तक गमन होता है वह विहायोगति नामकर्म है। 
जिन कर्मों के उदय से जीवों के त्रसपना अथवा स्थावरपना होता है उनकी त्रसनाम 
कर्म और स्थावर नामकमं संज्ञा है। 

जिन कर्मों के उदय से जीव बादरकाय या सूक्ष्मकाय में जन्म लेता है उनका 
नाम बादर नामकर्म और सूक्ष्म नामकर्म है । जिस कर्म के उदय से जीव पर्याप्त 
ओर जिस कम के उदय से अपर्याप्त हो उनको पर्याप्त नामकर्म और भअपर्याप्त 
नाम करे कहते है। जिस कर्म के उदय से जीव प्रत्येक-शरी री और जिस कम के 
उदय से साधारण शरीरी होता है उन कर्मों को प्रत्येकशरीर नामकर्म और 
साधारणशरीर नामकर्म कहते है। एक ही जीव के उपभोग में कारण शरीर 
प्रत्येकशरीर कहलाता है और बहुत से जीवों के उपभोग में कारण शरीर साधारण- 
शरीर कहलाता है। जिसके उदय से दृष्कर उपवास आदि करने पर भी अंग- 
उपाग स्थिर रहते हैं वह स्थिर नामकर्म है । उससे विपरीत अस्थिरनाम कर्म है। 
जिस कम के उदय से अंग-उपांग सुन्दर होते हैं वह शुभ नामकर्म है। उससे विप- 
रीत अशुभ नामकर्म है।सोभाग्य को उत्पन्न करनेवाला सुभग नामकर्म और 
दुर्भाग्य को उत्पन्न करनेवाला दुर्भग नामकर्म है। मधुर स्व॒र को उत्पन्न करने- 
वाला कर्म सुस्व॒र और अमधुर स्वर को उत्पन्त करनेवाला दुःस्वर नामकर्म है| 
जिस के उदय से शरीर प्रभावयुक्त होता है वह आदेय नाम कर्म है और उससे विप- 
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रीत अनादेय नामकर्म है। जिस कम के उदय से गुणों का ख्यापन होता है बह 
यशः:कीति नामकर्म है। उससे विपरीत अयशःकीति नाम है। 

निर्माण के दो भेद हैं--प्रमाणनिर्माण और संस्थाननिर्माण | काल और जाति 
के आश्रय से जीवों के प्रमाण का निर्माण करानेवाला प्रमाणनिर्माण कर्म है। 
कान, आँख आदि अंगों का अपनी जाति के अनुरूप अपने-अपने स्थान पर निर्माण 
का नियामक कर्म संस्थाननिर्माण नामक कम है। 


७. गोत्र कर्म 


मिथ्यात्व आदि कारणों से जीव से सम्बद्ध जो पुदुगलस्कन्ध उच्च और 
नीच कुलों में उत्पन्न कराने में निमित्त है उसका नाम गोत्रकर्म है। उसके दो 
भेद हैं--उच्चगोत्र कर्म और नीचगोत्र कम । 

'पट्खण्डागम' के वर्गणा नाप्तक पंचम खण्ड के अन्तर्गत प्रकृति अनुयोगद्वार 
(पु० १३, पृ० ३८८) में गोत्रकर्म को लेकर जो शंका-समाधान वीरसेन स्वामी ने 
किया है उसे यहाँ दिया जाता है--- 

शंका---उच्चगोत्र का काम क्या है ? राज्यादि सम्पदा की प्राप्ति तो साता- 
वेदनीय कर्म के निमित्त से होती है। पाँच महाब्रतों को ग्रहण करने की योग्यता 
भी उसका कार्य नहीं हो सकता | ऐसा मानने पर जो जीव महात्रत धारण नहीं 
कर सकते उनके उच्चगोत्र के उदय का अभाव प्राप्त होता है। इध्वाकु कुल आदि 
की उत्पत्ति भी उसका काम नहीं है क्योंकि वे काल्पनिक हैं। परमार्थ से उनका 
सत््व नहीं है। फिर वैश्य और ब्राह्मण साधुओं में भी उच्चगोत्र का उदय देखा 
जाता है। सम्पन्न जनों से उत्पत्ति को उच्चगोत्र का कार्य मानने पर म्लेच्छराज से 
उत्पन्न बालक के भी उच्चगोत्र के उदय का प्रसंग प्राप्त होता है। अणुब्रती 
पुरुषों से जन्म होता भी उच्चग्रोत्र का कार्य नहीं है। वैसा मानने पर देवों में 
उच्चगोत्र के उदय का का अभाव प्राप्त होता है तथा नाभिराज के पुत्र प्रथम 
तीर्थंकर नीचगोत्री ठहरते हैं। अतः उच्चगोत्र निष्फल है, उसमें कर्मपना घटित 
नहीं होता। उसके अभाव में नीचगोत्र भी नहीं रहता। अतः गोत्रनामक कर्म 
नहीं है। 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योंकि जिनेन्द्र भगवान का वचन असत्य नहीं हो 
सकता । फिर केवलज्ञान के द्वारा जाने गये सभी पदार्थों में छद्मस्थों का ज्ञान प्रवृत्त 
नहीं होता । अतः यदि कोई बात छपञ्मस्थों की समझ में नहीं आती तो उससे जिन 
बचन को अप्रमाण नहीं कहा जा सकता। गोत्रकर्म निष्फल भी नहीं है क्योंकि 
जिनका दीक्षा योग्य साधु आचार है, साधु आचार वालों के साथ जिन्होंने सम्बन्ध 
स्थापित किया है तथा जो आयें व्यवहार के पात्र हैं उन पुरुषों की परम्परा को 
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उच्चगोत्र कहते हैं और उनमें उत्पत्ति का कारण उच्चगोत्र कर्म है। उससे विपरीत 
कर्म नीचगोत्र कर्म है। 


अन्तराय कर्म 


जो दो के बीच में आता है वह अन्तराय कमे है। दाने, लाभ, भोग, उपभोग 
और वीरय॑ में विध्व करने में समर्थ तथा अपने कारणों के द्वारा जीव के साथ 
सम्बन्ध को प्राप्त पुदूगलस्कन्ध अन्तराय नामवाला है। उसके पाँच भेद हैं-- 
दानान्तराय, लाभान्तराय, भोगान्तराय, उपभोगान्तराय और वीर्यान्तराय | 


स्थान-समुत्कीतेन 
पहले जिन प्रकृतियों का कथन किया है उन प्रकृतियों का बन्ध क्या एक 
साथ होता है अथवा क्रम से होता है, यह बतलाते हैं--- 


ज्ञानावरण कर्म 


ज्ञानावरण की पाँच प्रकृतियाँ कहीं हैं। वे पाँचों प्रकृतियाँ दसवें गुणस्थान तक 
एक साथ ही बँधत्ती हैं। एक, दो, तीन, आदि नहीं बँधती । तथा दसवें गुणस्थान से 
ऊपर इनका बन्ध्र नहीं होता । 


दर्शंनावरण कर्म 


दर्शनावरणीय कर्म के तीन स्थान है--नौ प्रकृति रूप, छह प्रकृतिरुप और 
चार प्रकृतिरूप। इनमें से नो प्रकृतिरूप स्थान का बन्ध पहले और दूसरे गुणस्थानों 
में ही होता है। निद्रानिद्रा, प्रचलाप्रचला, स्व्थानगृद्धि का बन्ध आगे न होने से 
छह प्रकृतिरूप स्थान का बन्ध्र अपूर्वक रण गुणस्थान के प्रथम भाग तक ही होता 
है। निद्रा और प्रचला का बन्ध आगे न होने से चारों दर्शनावरणों का बन्ध सूक्ष्म 
साम्पराय गुणस्थान पर्यन्त होता है, आगे नहीं होता । 


वेदनीय कर्म 


वेदनीय कर्म की दोनों प्रकृतियों का बन्ध एक साथ नहीं होता । जिस समय 
साता का बन्ध होता है उतत समय असाता का बन्ध नहीं होता । इसी प्रकार जिस 
समय असाता का बन्ध होता है उस समय साता का बन्ध नहीं होता। क्योंकि 
साता का बन्ध विशुद्धि रूप परिणामों से होता है और असाता का बन्ध संक्‍्लेश 
रूप परिणामों से होता है। किन्तु सयोगकेवली पयंन्त एक ही जीव के क्रम से दोनों 
का बन्ध् होता है| 
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मोहनीय कर्म 


मोहनीय कर्म के दस स्थान हैं--बाईस प्रकृति रूप, इबकीस प्रकृति रूप, 
तेरह प्रकृतिरूप, नौ प्रकृतिरूप, पाँच प्रकृतिर्प तथा चार, तीन, दो और एक 
प्रकृति रूप । 

मिथ्यात्व, सोलह कषाय, तीनों वेदों में से कोई एक वेद, हास्य-रति और 
शोक-अरति इन दो युगलों में से एक युगल, भय और जुगुप्सा ये बाईस प्रकृति 
रूप स्थान केवल मिथ्यादुष्टि ग्रुणस्थान में ही बंधते हैं क्योंकि मिथ्यात्व का 
उदय आगे नहीं होता और मिथ्यात्व के उदय के विना भिथ्यात्व का बन्ध नहीं 
होता । 

इन बाईस प्रकृतियों में से मिथ्यात्व को तथा तीन वेदों में से नपुसंक वेद को 
निकाल देने पर इक्कीस प्रकृतिरूप दूसरा स्थान सासादन सम्यरदृष्टि के बंधता 
है। क्योंकि दूसरे गुणस्थान से ऊपर अनन्तानुबन्धी चतुष्क और स्त्रीवेद का बन्ध 
नहीं होता । और इसका कारण यह है कि ऊपर के गुणस्थानों में अनन्तानुबन्धी का 
उदय नहीं होता । इक्कीस प्रकृति रूप दूसरे स्थान में से अनन्तानुबन्धी चतुष्क 
और स्त्रीवेद को कम कर देने पर सत्रह प्रकतिर्प तीसरा स्थान होता है। 
उसका बन्ध सम्यम्मिथ्यादृष्टि और असंयत सम्यग्दृष्टि के होता है। क्योंकि चतुर्थ 
गुणस्थान से ऊपर अप्रत्याख्यान।वरणीय कषाय का बन्ध नहीं होता। इसका भी 
कारण यह है कि वहाँ अप्रत्याख्यानावरण कषाय के उदय का अभाव है। 


उक्त सत्रह प्रकृतियों में अप्रत्याख्यानावरणीय क्रोघ-मान-माया-लोभ को 
कम कर देने पर तेरह प्रकृतिरूप बन्ध स्थान होता है जो संयतासंयत के बँधता 
है। क्योंकि पंचम गुणस्थान से ऊपर प्रत्याख्यानावरणीय चार कपायों का बन्ध 
नहीं होता । और, इसका भी कारण यह है कि ऊपर के गुणस्थानों में प्रत्याख्याना- 
बरणीय कषाय के उदय का अभाव है। 


उक्त तेरह प्रकृतियों में से प्रत्याख्यानावरणीय क्रीध, मान, माया, लोभ को 
कम कर देते पर नौ प्रकृतिरूप बन्ध स्थान होता है। यह प्रमत्तसंयत से लेकर 
अपूर्वेक रण गुणस्थान तक बंधता है, क्योंकि आगे छह नोकषायों का बन्ध नहीं 
होता । 

उक्त नी प्रकृतियों में से शेष रहीं चार संज्वलन कषाय और पुरुषवेद । इन 
पाँच प्रकृतियों का बन्ध अनिवृत्तिकरण गुणस्थान में होता है तथा पाँच में से पुरुष- 
वेद कम कर देने पर चार प्रकृतिरूप स्थान, क्रम ले संज्वलन क्रोध और मान को 
कम करने पर तीन प्रकृतिरूप तथा दो प्रकृतिरूप बन्धस्थान होते हैं। इनका 


बन्ध भी नवम गुणस्थान में ही होता हे। माया कम कर देने पर संज्वलन लोभ 
रूप बन्धस्थान दसवें गुणस्थान में होता है। 
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आयु करें 

आयुकर्म के चार भेदों में से एक जीव के एक ही आयु का बन्ध होता है। 
उनमें से नरकायु का बन्ध मिध्यादृष्टि के ही होता है क्योंकि मिथ्यात्व के उदय के 
ब्रिना नरकायु का बन्ध नहीं होता । तिर्यचायु का बन्ध मिथ्यादृष्टि और सासादन 
सम्यरदृष्टि के होता है क्योंकि इन दोनों गुणस्थानों में तिर्य॑चायु के बन्ध योग्य 
परिणाम पाये जाते हैं। मनुष्यायु का बन्ध्र मिथ्यादुष्टि, सासादन सम्यव्दृष्टि और 
असंयत सम्यर्दृष्टि के होता है; क्योंकि ऊपर के गुणस्थानों में मनुष्यायु के बंधने 
योग्य परिगामों का अभाव है। तीसरे गुणस्थान में किसी भी आयु का बन्ध नहीं 
होता। देवायु का बन्ध मिथ्यादुष्टि, सासादन सम्यरदृष्टि, असंयत सम्यग्दृष्टि, संयता- 
संघत और संयत के होता है। 

यहाँ आयुकर्म के बन्ध के विषय में विशेष विवेचन किया जाता है--- 

जिस गति की आयु बाँधी हो, नियम से उसी गति में जन्म होता है किन्तु गति- 

बन्ध जन्म का नियामक नहीं है, आयुवन्ध जन्म का नियामक है । जिस आयु को 

हम भोगते हैं उसे भुज्यमान कहते हैं और जिस आयु का बन्ध किया है उसे बध्यमान 
कहते है । शेष सात कर्म तो जीव के सदा बँधते रहते हैं किन्तु आयुकर्म का बन्ध 
सदा नहीं होता । कर्मभूमि के मनुष्यों या तिय॑ंचों में भुज्यमान आयु का दो भाग 
बीतने पर तीसरा भाग लगते ही एक अन्तर्मुहुतं काल तक पहला अपकर्ष काल 
आता है। उसमें परभव सम्बन्धी आयु का बन्ध हो सकता है। यदि उसमें आयुबन्ध 
न हो तो उस तीसरे भाग में से दो भाग बीतने पर दूसरा अपकर्ष काल आता है। 
उसमें भी अनुबन्ध न होने पर उसके भी दो भाग बीतने पर तीसरा अपकर्ष काल 
आता है। इस प्रकार उत्तरोत्तर जो त्रिभाय शेष रहता जाता है उसका त्रिभाग 
शेप रहने पर चौथा, पाँचवाँ, छठा, सातवाँ और आठवाँ अपकर्ष काल आता है जो 
आयुबन्ध के योग्य होता है। त्रिभाग शेष रहने पर आयुबन्ध का नियम नहीं है 
किन्तु उस समय जीव आयुबन्ध के योग्य होते हैं। भोगभूमिज तिर्यंच और मनुष्य 
तथा देव और नारकी भुज्यमान आयु में छह मास शेष रहने पर आयुबन्ध के योग्य 
होते हैं। यहाँ भी उक्त प्रकार से आठ अपकर्ष कहना चाहिए। यदि इन अपकर्षों 
में परभव की आयु नहीं बेंघती है तो भुज्यमान आयु में आवली का असंख्यातवाँ 
भाग काल शेष रहने पर नियम से आयुबन्ध होता है । 


आठों अपकर्ष कालों में से यदि पहले में ही आयुवन्ध हो गया है तो दूसरे आदि 
अपकर्ष कालों में उस आयुबन्ध की स्थिति से अधिक भी स्थितिबन्ध हो सकता है, 
कम भो स्थितिबन्ध हो सकता है और उतना का उतना भी हो सकता है। यदि कम 
स्थितिबन्ध होता है तो पहले बंधी अधिक स्थिति की प्रधानता रहती है। एक बार 
जिस गति सम्बन्धी आयुवन्ध होता है तो आगे भी उसी गति सम्बन्धी आयुबन्ध 
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होता है। ऐसा नहीं है कि एक बार नरकायु बाँधी वो दूसरे/त्रिभाग में देवायु 
बाँध ले । 

नारकी और देव मनुष्यायु या तिर्य॑चायु का ही बन्ध करते हैं और मनुष्य तथा 
'तिर्यंच चारों गतियों में से किसी भी गति का आयुवन्ध कर सकते हैं। किन्तु भोग- 
भूमि के मनुष्य और तिर्यच देवायु का भी यथायोग बन्ध करते हैं। 

बध्यमात और भुज्यमान दोनों ही आयुओं का अपवर्तत संभव है किन्तु बध्य- 
मान आयु की उदीरणा नहीं होती । अपव्तेन का अर्थ घटना है। 


नाम कर्म 


नामकर्म के आठ स्थान हैं---इकतीस प्रकृतिक, तीस प्रकृतिक, उनतीस 
प्रकृतिक, अठाईस प्रकृतिक, छब्बीस प्रकृतिक, पच्चीस प्रकृतिक, तेईस प्रकृतिक 
और एक प्रकृतिक । 

अट्टाईस प्रकृतिक स्थान इस प्रकार हैं---नरकगति, पंचेन्द्रिय जाति, वैक्रियिक 
शरीर, तैजसशरीर, कार्मणशरीर, हुण्डक संस्थान, वैक्रियिक. शरीर आंगोपांग, 
वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, नरकगति प्रायोग्यानुपूर्वी, अग्रुरुलघु, उपधात, परधात, 
उच्छवास, अप्रशस्त विहोयोगति, त्रस, बादर, पर्याप्त, प्रत्येक शरीर, अस्थिर, 
अशुभ, दुर्भग, दुःस्वर, अनादेय, अयशःकीति, निर्माण नाम । 

यह अट्टाईस प्रकृतिरूप बन्धस्थान पंचेन्द्रिय जाति और पर्याप्त नाम कर्म से 
संयुक्त नरकगति को बाँधनेवाले मिथ्यादृष्टि के होता है क्योंकि ऊपर के गुणस्थानों 
में नरकगति का बन्ध नहीं होता । 

तियंग्गति नामक के पाँच बन्धस्थान हैं--तीस, इकतीस छब्बीस, पण्चीस 
और तेईस प्रकृतिक। उनमें से पहला तीस प्रकृतिक स्थान इस प्रकार हैं--- 
तिर्यचगति, पंचेन्द्रियजाति, औदारिकशरीर, तैजसशरीर, कार्मणशरीर, छहों 
संस्थानों में से कोई एक, ओदारिकशरीर अंगोपांग, छहों संहननों में से कोई एक, 
वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, तिर्बंचगति प्रायोग्यानुपूर्वी, अगुरुलघु, उपधात, परघात, 
उच्छवास, उद्योत, दोनों विहायोगतियों में से कोई एक, त्रस, बादर, पर्याप्त, प्रत्येक 
शरीर, स्थिर-अस्थिर में से कोई एक, शुभ-अशुभ में से कोई एक, सुभग-दुर्भग में 
से कोई एक, सुस्व र दुःस्वर में से कोई एक, आदेय-अनादेय में से कोई एक, यश:- 
कीर्ति-अयश:कीति में से कोई एक, और निर्माण नामकर्म । 

यह प्रथम तीस प्रकृतिरूप बन्धस्थान पंचेन्द्रिय जाति, पर्याप्त और उद्योत नाम- 
कर्म से संयुक्त तियंग्गति को बॉँधनेवाले मिथ्यादृष्टि जीव के होता है । दूसरा तीस 
प्रकृतिरूप बन्धस्थान इस प्रकार है--इसमें हुण्डसंस्थान को छोड़ शेष संस्थानों में 
से कोई एक संस्थान तथा असंप्राप्तासुपाटिका संहनन को छोड़ शेष संहननों में से एक 
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संहनन लिया जाता है। शेष प्रकृतियाँ पूववत्‌ हैं। यह दूसरा तीस प्रकृतिरूप बन्ध- 
स्थान पंचेन्द्रिय जाति, पर्याप्त और उद्योत नाम कर्म से संयुक्त तियंग्गति को 
बाँधनेवाले सासादन सम्यर्दृष्टि के होता है। 

नामकर्म के तिर्यग्गति सम्बन्धी बन्धस्थानों में यह तीसरा तीस प्रक्रृतिरूप 
स्थान है--इसमें दोइन्द्रिय, तेइन्द्रिय और चौइन्द्रिय जाति में से एक, हुण्डक 
संस्थान, असंप्राप्तासूपाटिका संहनन, अप्रशस्त विहायोगति, दुर्भग, दुःस्वर, 
अनादेय ली जाती हैं। शेष प्रकृतियाँ पूर्वोक्त ही हैं। यह बन्धस्थान विकलेन्द्रिय 
पर्याप्व और उद्योत नामकर्म से संयुक्त तिर्यग्गति को बाँधने वाले मिथ्यादृष्टि के 
होता है। 

यह पहला उनतीस प्रकृतिरूप बन्धस्थान है। इसमे प्रथम तीस प्रकृतिरूप 

बन्धस्थान में से उद्योत प्रकृति को छोड़ देना चाहिए। यह बन्ध स्थान पंचेन्द्रिय 

और पर्याप्त नामकमं से संयुक्त तियंग्गति को बाँधने वाले मिथ्यादृष्टि जीव के 
होता है। 

दूसरे तीस प्रकृतिरूप बन्धस्थान में से उद्योत प्रकृति को छोड़ देने पर 
दूसरा उनतीस प्रकृतिरूप बन्बस्थान होता है। यह बन्धस्थान पचेन्द्रिय और 
पर्याप्त नामकर्म के साथ तिर्यग्गति को बाँधने वाले सासादन सम्यग्दृष्टि जीव के 
होता है । 

तीसरे तीस प्रकृतिरूप बन्धस्थान में से उद्योत प्रकृति को छोड़ देने पर तीमरा 
उनतीस प्रकृतिरूप बन्धस्थान होता है| यह स्थान विकलेन्द्रिय और पर्याप्त नाम- 
कर्म से सयुक्त तिर्यग्गति को बाँधने वाले मिथ्यादुष्टि जीव के होता है। 

तियंग्गति सम्बन्धी पाँच बन्धस्थानों में से छब्ब्रीस प्रकतिरूप बन्धस्थान इस 
प्रकार है--तिर्यग्गति, एकेन्द्रिय जाति, पूर्वोक्त तीन शरीर, हुण्डक संस्थान, वर्ण, 
गन्ध, रस, स्पर्श, तिय॑ग्गत्यानुपूर्वी, अगरुलघु, उपधात, परघात, उच्छवास, आतप 
उद्योत में से एक, स्थावर, बादर, पर्याप्त, प्रत्येक शरीर, स्थिर-अस्थिर में से 
एक, शुभ-अशुभ में से एक, दुर्भग, दुःस्वर, यशःकी ति-अयशः:कीर्ति में से एक और 
निर्माण-नामकर्म । 

यह छब्बीस प्रकृतिरूप बन्धस्थान एकेन्द्रिय जाति, बादर, प्रत्येक शरीर॑ और 
आतप उद्योत मे से एक सहित तियंग्गति को बाँधनेवाले मिथ्यादृष्टि के होता है; 
क्योंकि अन्य ग्ुणस्थानवालों के एकेन्द्रिय जाति का बन्ध नहीं होता । 

तियेग्गति सम्बन्धी नामकर्म के बन्ध स्थानों में यह पहला पज्चीस प्रकृतिरूप 
स्थान इस प्रकार है---इसमें आतप या उद्योत्त नहीं है। तथा बादर और सूक्ष्म में 
से एक व प्रत्येक और साधारण में से एक जाती है। यह स्थान एकेन्द्रिय जाति, 
पर्याप्त, बादर और सूक्ष्म में से एक सहित तियंचगति को बाँधनेवाले सिथ्यादृष्टि 
जीव के होता है । 
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' ; दूसरा फस्चीस प्रकृतिरुप कस स्थांनड्स प्रकार है>ूऋशर्मे सकेशिय को 
क्ले छोड़कर चारों आातियों में से क्रोई एक:अतिः जी जाती है ।शाया अमुरुयधु, 
उपघात, त्रस, बादर, अपर्वाप्त, प्रत्येक शरीर, जस्थिर, अशुस्, दुभंभ; अनापेव, 
अयशः:कीति, निर्माण तथा शेष शरीसदि प्र्वेबत्‌ हैं। यह स्थान बस जीरः अपंर्याप्त 
नाम करे से संयुक्त तिग्रचमति को बाँधनेवाले मिव्याद्श्टि जीव के होता है । 
' लैईस प्रकृंतिरूप बन्‍्ध स्थान हस प्रकार हैं---इसमें एकेन्द्रिय जाति, स्थागर, 

बादर सूक्ष्म में से एक, प्रत्येक साधारण में से एक तथा शेष पूव्॑बत्‌ हैं। यह स्थान 
एकेन्द्रिय जाति, अपर्याप्त, और बादर सूक्ष्म में से एक सहित तियेग्गति को बाँघने 
वाले मिथ्यादृष्टि जीव के होता है। 

मनुष्य गति सहित तीन स्थान हैं--तीस प्रकृतिक, इकतीस प्रकृतिक और 
पच्चीस प्रकृत्तिक । तीस प्रकृतिक स्थान इस प्रकार हैं--मनुष्यगति, पंचेन्द्रिय 
जाति, औदारिक, तैजस, कार्मणशरीर, समचतुरखसंस्थान, औदारिक अंयोपांग, 
वज्नऋषभनाराच संहनन, वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, मनुष्यमत्यानुपूर्वी, अगुरुलधघु, 
उपचात, परघात, उच्छवास, प्रशस्तविहायोगति, जस, बादर, पर्याप्त, प्रत्येक 
शरीर, स्थिर अस्थिर में से एक, शुभ अशुभ में से एक, सुभग, सुस्वर, आादैय, 
यशःकीति अयशःकीति में से एक, निर्माण, त्तीर्थकर | यह स्थान मनुष्यगति, 
पंचेन्द्रिय जाति और तीर्थंकर सहित बाँधने वाले असंयत सम्यर्दृष्टि के होता है। 

उक्त तीस प्रकृतिक स्थान में से तीर्थंकर को छोड़ देने पर मनुष्यमति 
सम्बन्धी प्रथम उनतीस प्रकृतिरूप स्थान होता है। यह स्थात्र पंचेन्द्रिय जाति 
ओर पर्याप्त नामकर्म से संयुक्त मनुष्यगति को बाँधमेवाले संम्यस्मिध्यादुष्टि और 
असंयत सम्यब्दृष्टि के होता है। 

दूसरा उनतीस प्रकृति रूप बन्ध स्थान इस प्रकार है---इसमें हुण्डक संस्थान 
की छोड़कर शेष पाँच संस्थानों में से एक तथा असांप्राप्तासृपाटिका संहतन' को 
छोड़ शेष पांच संहननों में से एक लिया जाता है। दोनों विहायोगतियों में से एक, 
स्थिर, शुभ, सुभग, सुस्वर, आदेव, तथा यशःकीति के युंगलों में से कोई एक, 
प्रकृति ली जाती है। यह स्थान पंचेन्द्रिय जाति, पर्याप्त नामकर्म से संयुक्त 
मनुष्यगति को बाँधनेवाले सासादन सम्यर्दृष्टि के होता है। 

: तीसरा उनतीस प्रकृतिरूंप बन्ध स्थान इस प्रकार है--इसमें छहों संस्थानों 
में से कोई एक संस्थान, छहों संहननों में से कोई एक संहनन' लिया जाता है। शेष 
प्रकृतियाँ पूर्ववत्‌ हैं। इसका बन्ध पंचेन्द्रिय जाति भौर पर्याप्त नाम कर्भ से संयुष्त 
मनुष्यगति को बाँधनेवाले मिथ्यादृष्टि के होता है। 

मनुष्यगति सम्बन्धी पच्चीस प्रकृतिरूप स्थान इस श्रकार है--इसमें हुण्डक 
संस्थान और असंप्राप्तासपाटिका संहनन के सांक भस, बादर, अपर्याप्त, प्रत्येक 
शरीर, अस्थिर, अशुभ, दुर्भग, अनादेय, अयशःकीति और. निर्माण नामकर्म 
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इधते हैं। शेष पूंंबत्‌। परवात; उच्ककास, विह्पोगति, सुस्यशका वुस्वर नहीं 
बंते । यह स्थान पंचेम्द्रिप जाति और कष्धराप्त नामकर्म सहित भनुष्ययति क्यो 
बाँधने जाला भिश्यादुष्टि बाँधल है। 

देवयति नामकर्म के पाँच बन्द स्थात हैं---दइकतीले प्रकृतिक, तीर्स प्रकृतिक, 
उनतीस प्रकृतिक, अड्ठाईस प्रकृतिक और एक प्रकृतिक। इकतीस प्रकुंतिकहय 
स्थान इस प्रकार है--देवगति, पंच्रेम्द्रिजाति, बैक्रियिक, आहारक, तैजस- 
कार्मण शरीर, समचतुरखर संस्थान, वैक्रियिक अंगोपांग, आह्रक अंगोपांग, वर्णे 
चतुष्क, गन्ध, रस, स्पर्श, देवगत्यानुपर्वी, जगुरालधु चतुज्क, उपघात, परचात्त, 
उच्छवास, प्रशस्त विहायोगति, त्रसादि चतुष्क प्रशस्त प्रकृतियाँ और निर्माण 
तथा तीर्थंकर । यह स्थान पंचेन्द्रियजाति, पर्वाप्त, आहारक शरीर और तीर्थंकर 
नामकर्म सहित देवगति को बाँधनेवाले अप्रमत्त और अपूर्वकरण के होता है। 

उसमें से तीर्थंकर प्रकृति कम करने पर तीस प्रकृतिरूप बन्प्रस्थान होता 
है। वह भी अप्रभ्स और अधूर्वकरण के बंधता है । 

उक्त इकतीस प्रकृतिरूय बन्ध् स्थान में से आहारक शरीर, आहारक अंगो- 
पांग को कम कर देते पर प्रथम उनतीस श्रकृतिरूप बन्धस्थान भी अप्रमत्त और 
अपूर्वकरण के बँशला है । 

दूसरा उनतसीस प्रकृति रूव बन्ध स्थान जिसमें स्थिर, शुभ और यशःकोर्शि के 
युगल में से कोई एक प्रकृति बंधती हैं; असंधत सम्पग्दष्टि और संयतासंयत बाँघते हैं। 

तीर्मकर प्रकृति के बिना प्रथम अठाईस प्रकृतिरूप स्थान अप्रमस और 
अपुर्वकरण देककति सहित बाँधते हैं। 

दूसरा अठाईस प्रकृतिरूप स्थान जिसमें स्थिर, शुभ और यश:बपति के युवत्नों 
में से कोई एक प्रकृति: है, देवगति को काँधतेकाले' मिध्याद्डष्टि, सासादन 
सम्मः्दृष्टि, सम्प्यूमिध्यादृष्टि, अश्न॑ंयत सम्यादुष्टि, संकक्तसंगत अर संगत बाँधते 
हैं । केवल एक यह:कीतिरूप एक प्रकृतिक स्थान आठवें गुकस्मान के सातवें भा 
से लेकर सूद्षम,साम्पराय पर्धस्त संमन्री बाँखले हैं। 


गोत्र कर्मे 

गोल कर्स की दो प्रकृतियों में से एक जीघ्र के एक समय में एक का ही बन्ध 
होता' है.। नीचयोत्र का बाध विष्यादष्टि ओर सफसादत सम्भम्दईष्ट के होता है। 
उज्लंधोज का कर दसयें गुणस्थाल पर्यप्त होता है। 
अन्तराय कर्म 

अन्तशम कर्म का पांच प्रकृति रूव एक/ही वन्ध स्थान है। इसफा- अन्य भी 
रुखकें भुगरथीन पयेग्ता होता; है.। 
(4 / सत्र लिहेशको 


-- स्थिति करण. 
पाँचों ज्ञानावरणीव, नौ दर्शनावरणीय, असातावेदनीय और पांचों अन्त- 
रायों का उत्कृष्ट स्थितिवन्ध तीस कोड़ाकीड़ी सागरप्रमाथ है और आवेधधा 
काल तीन हज़ार वर्ष है। 
कर्मेरूप से जीव के साथ बन्ध को प्राप्त हुआ पुद्गलद्धध्य जब तक उदय या 
उदीरणा को प्राप्त नहीं होता उस काल को आवाधाकास कहते हैं। यह आवाधा- 
काल एक कोड़ाकोड़ी सागरप्रमाण स्थितिबन्ध में सौ वर्ष प्रमाण होता है। अतः 
'उक्त कर्मों की तीस कोडाकोड़ी सागर प्रमाण स्थिति में तीन हडार वर्ष आवाधा 
काल है। इस समय के पश्चात्‌ उस कर्म का उदय प्रारम्भ होता है और क्रम से 
सीस कोड़ाकोड़ी सागर काल परयेन्त उदय में माता रहता है। अतः आवाधाकाल 
से हीन कर्मस्थितिप्रमाण कर्मनिषेक होते हैं। एक सभय में जितने कर्मेपरमाणु 
उदय में आते हैं उनके समूह को निर्षक कहते हैं। 
जैसे एक समय में एक॑ जीव ने ६३०० परमाणुओं के समूहरूप समय प्रवद्ध का 
बन्ध किया। उनकी उत्कृष्ट स्थिति ५२ समय है। उसमें ओबाघा । काल ४ समय 
है। उत्कृष्ट स्थिति ५२ में से ४ घटाने परं४८ रहे। अत: ६३०० परमाणु ४८ 
समय में उदय में आयेंगे अतः वे ४८ निर्षकों में विभाजित होकर क्रम से उदय में 
आते हैं। वें ४८ निषेक ६ गुणहानियों में विभोजित होते हैं अतः एंक गुणहानि का 
काल ८ समय होता है। प्रत्येक गुणहवानि का द्रव्य आधा-आधा होता जाता है। 
४८ निषेकों की संदृष्टि इस प्रंकार है--- 


] 
समय 





प्रथम 
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साताबेदनीय, स्त्रीवेद, मनुष्य गधि, मनुष्य गत्यानुपूर्वों का उत्कृष्ट स्थिति- 
बत्ध पन्‍्द्रह कोड़ाकोड़ी साग रोपम है और पन्‍्द्रह हजार वर्ष आवाधा है।, ., 

मिथ्यात्व कम का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध सत्तर कोड़ाकोड़ी सागरोपम है और 
सात हज़ार वर्ष आबाधाकाल है। 

सोलह कषायों का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध चालीस कोड़ाकोड़ी सागरोपम है और 
चार हज़ार वर्ष आबाधाकाल है । 

पुरुषवेद, हास्य, रति, देवगति, समचतुरखसंस्थान, वज्रऋषभना राचसंहनन, 
देवगत्यानुपूर्वी, प्रशस्तविहाायोग ति, स्थिर, शुभ, सुभग, सुस्वर, आदेय, यशःकीति, 
उच्चगोत्र का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध दस कोड़ाकोड़ी सागरोपम है ओर आबाघा एक 
हजार वर्ष है। तपुंमकवेद, अरति, शोक, भय, जुगुप्सा, नरकगति, नियंग्गति, 
एकेन्द्रियजाति, पंचेन्द्रियजाति, औदारिक शरीर, वैक्रियिकश रीर, तेजस शरीर, 
कामंण शरीर, हुण्ड संस्थान, औदारिक अंगोपांग, वैक्रियिक अंगोपांग, असंप्राप्त- 
सृपाध्किा संहनन, वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, तरकगत्यानुपूर्वी, तिय॑ग्गत्यानुपूर्वी, 
अगुरुलधु, उपवात, परघात, उच्छूवास, आतप, उद्योत, अप्रशस्त विह्ययोगति, 
अस, स्थावर, बादर, पर्याप्त, प्रत्येक शरीर, अस्थिर, अशुभ, दुर्भग, दु:स्वर, अना- 
देय, अयशःकीति, निर्माण और नीचगोत्र का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध बीस कोड़ाकोड़ी 
सागरोपम है। दो हज़ार वर्ष आबाधाकाल है। 

दोइन्द्रिय, तेइन्द्रिय, चौइन्द्रिय, वामन संस्थान, कीलिक संहनन, सूक्ष्म, 
अपर्याप्त और साधारण नामकर्मों का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध अठारह कोड़ाकोड़ी 
सागरोपम है। अठारह सौ वर्ष आवाधाकाल है। 

आहारक शरीर, आहारक अंग्रोपांग और तीर्थकर नामकमे का उत्कृष्ट 
स्थितिबन्ध अन्त. कोड़ाकोड़ी सागरोपम है क्योंकि इनका बन्ध सम्यर्दृष्टि के ही 
होता है। इनका आबाधाकाल अस्तर्मुहर्त मात्र है। 

न्यग्रोधपरिमण्डल संस्थान और वज्जनाराच संहनन नामकर्मों का उत्कृष्ट 
स्थितिबन्ध बारह कोड़ाकोड़ी सागर है। और, बारह सौ वर्ष आबाधाकाल है। 
स्वाति संस्थान और नाराच संहनन का उत्कृष्ट स्थितिवन्ध चौदह कोड़ाकोड़ी 
सागरोपम है और उत्कृष्ट आबाधाकाल चौदह सौ वर्ष है। 

कुब्जक सस्थान और अर्धनाराच संहनन नामकर्मों का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध 
सोलह कोड़ाको डी सागर है और उत्कृष्ट आबाधाकाल सोलह सौ वर्ष है। उत्कृष्ट 
स्थिति में से उत्कृष्ट आवाधाकाल को घटाने पर जो कर्मस्थिति रहतो है उतने ही 
उनके कर्मनिषक होते हैं। 

तरकाथु और देवायु का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध तेतीस सागरोपम है, और 
उत्कृष्ट आवाधाकाल पूर्वकोटिवंपें का तीसरा भाग है। अर्थात्‌ पूर्वकोंटि के विभाग 
से लेकर आवली के असंख्यातवें भाग पर्यन्त आवाधाकाल है। 


436 / ज़ेस खिद्धाब्स 


,... जैते सात कर्मों का आवाधाकांस कंमों की स्थिति के अधियार्भ के अलुसार 
होता है बैंसा नियम आयुकर्मेमें नहीं है । छात कर्मों की स्थिति में उनका 

आवाधाकाल भी सम्मिलित रहता है इसी से कर्मस्थिति सें आवाधाकाल को 
धटाने पर जितनी कर्मस्थिति शेष रहती है उतते ही उनके कर्मनिषेक होते हैं। 
परन्तु आयुकर्म की स्थिति में आबाधाकाल सम्मिलित नहीं है अतः जितनी स्थिति 
होती है उतने ही कर्मनिषेक होते हैं। हि हि 

जैसे देवायु का बन्ध मनुष्य या तियेचर ही करते हैं मौर उनके जायामी आयु 
का बन्ध शीघ्र से शीक्ष भुज्यमान आयु के दो-तिहाई भाग बीतने पर तथा अधिक 
से अधिक मृत्यु के पूर्व होता है.। करममभूमि के मनुष्य और तिर्यच प्टी उत्कृष्ट भ्रामु 
एक कोटि पूर्व प्रमाण होती है। अतः देवायु का बन्ध धुज्यमान आयु के एक- 
तिहाई भाग शेष रहने पर होगा । इतना ही उत्कृष्ट आबाधाकाल होता है। मरते 
समय आयु बँघने पर आवली का असंख्यातवाँ भाग आबाधाकाल होता है। इन 
दोनों आवाधाकालों के बीच में आबाधा के मध्यम विकल्प होते हैं। इस आबाधा- 
काल के पूर्ण होने तक आगामी भवसम्बन्धी बाँध गये आयुकर्म के निषेकों की 
स्थिति में कोई बाधा नहीं होती । बन्ध होने के बाद एक आवली प्रमाणकाल 
बीतने पर ज्ञानावरण आदि कर्मों के समयप्रबद्धों में तो अपकर्षण और संक्रमण के 
द्वारा बाधा होती है परन्तु आयुकर्म में ऐसा नहीं होता । 

मनुष्यायु और तिर्यचायु का उत्कृष्ट स्थितिबन्ध तौन पल्योपम है और 
आबाधाकाल पूर्वकोटि का तीसरा भाग है। 


शका--आयुकर्म की आबाघा पूर्वकोटि के त्रिश्तम से अधिक क्‍यों नहीं 
होती ? 

समाधान---अनेक सागरों की आयुवाले देव और नारकियों में पूर्वकोटि के 
ज्िभाग से अधिक आबाधा नहीं होती; क्योकि उनकी भुज्यमान आयु के अधिक से 
अधिक छह मास शेष रहने पर और कम से कम आवली का असंख्यातर्वा भाव 
काल शेष रहने पर आगामी भवसम्बन्धी आयु का बन्ध होने से उनके पूर्वकोटि के 
त्रिभाग से अधिक आबाधाकाल होना संभव नहीं। तियँंच और मनुष्यों में भी 
इससे अधिक आबाधा सम्भव नहीं है, व्योंकि उनकी भवस्थिति एक पूर्वकोंटि से 
अधिक नहीं होती । 

जंका--भोगभूमि में तो असंख्यात वर्षों की आयुवाले मनुष्य और तिय॑त् 
ड्ोते हैं फिर उनके पूर्वकोटि के त्रिधाग से अभ्विक अबाधा क्‍यों नहीं होती ? 


सभाधान---क्योंकि देवों और नारकियों के समात उनके भुज्यमान आयु के 
ऋह मास शेष रहने पर ही पर भवसम्बन्धी आयु का बन्ध होता है। 


बैन सिदाज्स / [797 


जबन्य स्थितिबन्ध 


संक्लेश की वद्धि से सब कर्मी की स्थिति में बंद्धि होती है और विशुद्धि बने 
बंद्धि से उन्हीं स्थितियों की हानि होती है ! हु 

पाँचों शांनावरण, चार दर्शनावरण, लोभ संज्वलन और पाँचों अच्तरायों का 
जधन्य स्थितिबन्ध अस्तर्महूर्त है क्योंकि कयायों का क्षपण करनेवाले क्षपक के 
दसवें गुणस्थान के अन्तिम समय में इस जघन्यस्थिति का बन्ध होता हैं। जधन्य 
आबाधाकाल अन्‍्तर्मुह॒त है। 

पाँच दर्शनावरण और असातावेदनीय का जघन्य स्थितिवन्ध पल्थोपम के 
असंख्यातवें भाग से हीन सागरोपम के सात भागों में से तीन भाग प्रमाण है। 
अन्तर्मुहर्त आबाघा है। 

सातावेदनीय का जधन्य स्थितिबन्ध बारह मुह्॒तें है क्योंकि सूक्ष्मसाम्पराय के 
अन्तिम समय में यह बन्ध होता है। अन्तर्मुहर्त आवाधाकाल है। 

मिथ्यात्वकर्म का जधन्य स्थितिब्रन्ध पलल्‍्योपम के असंख्यातवें भागहीन एक 
सागर प्रमाण है। अन्तर्मुहु्त आबाधाकाल है। 

बारह कषायों का जधस्य स्थितिबन्ध पल्योपम के असंख्यातर्वें भागहीन 
सागर के सात भागों में से चार भाग प्रमाण है। अन्तर्मुहर्त आबाधा है। क्रोध- 
संज्वलन, मानसंज्वलन, मायासंज्वलन का जघन्य स्थितिबन्ध क्रम से दो मास 
ओऔर एक पक्ष है। अन्तर्मुहर्त आबाधा है। पुरुषवेद का जधन्य स्थितिबन्ध आठ 
वर्ष है। अन्तर्मुहुर्त आबाधा है। 

नरकायु, देवायु का जधन्य स्थितिबन्ध दस हज़ार वर्ष और मनुष्यायु, तिर्य- 
चायु का जधन्य स्थितिबन्ध क्षुद्रभवग्रहण प्रमाण है। अन्सर्मुहुतं आबाघा है । 

झंका--भुज्यमान आयु में पूर्वकोटि का त्रिभाम शेष रहने पर भी देव और 
तारक सम्बन्धी दस हज़ार वर्ष की जघन्यस्थितिबन्ध सम्भव है फिर पूर्वकोटि का 
त्रिभाग आबाघधा क्‍यों नहीं कही ? 

समाधान--नहीं, ऐसा मानने पर जघन्य स्थितिबन्ध सम्भव नहीं है। जधन्य 
स्थिति के साथ अन्‍्तर्मुहुतंकाल से अधिक आबाधा का विरोध है। नरकगति, देव- 
गति, वैक्रियिक शरीर, वैक्रियिक अंगोपांग, नरकानुपूर्वी, देवानुपूर्वी का जधन्य- 
स्थितिबन्ध पल्योपम के असंख्यातवें भाग से हीन एक हजार सागर के सात भाग में 
से दो भाग प्रमाण है। अन्तर्मूह्ते आबाधा है। 

आठ नोकषायों, नामकर्म की शेष प्रकृतियों औौर नीचगोत्र का जचस्यस्थिति- 
बन्ध पल्योपस के असंख्यातवें भाग से हीन सागरोपम के सात भागों में से दो-भाय 
प्रमाण है अन्तर्मुहरर्त आवाधाकाल है। 


8 / अत सिड्धास्त 


सहहाएक शरीर, काहारफ अंडोमाए' कोश शीषकर नार्जकर्त का आयला 
किशृतिकय आत: सोडीकोटी सायर अग्रात है, तेयोर्फि आपर्ववाशस के अन्तितत 
सबब से उसके सातनें शत तक॑ उतरे हुए मपू्रकरण- के बह कप होता है? 
जन्तमूंहते भाकबा है।.*' 

यश:कीति और उच्चगोत्र का जधन्य स्थितिबन्ध आठ मुहूर्त है। 
अत्म समयवेती सकयानी जीज के यह करप्त होता है। एक-हैंक प्रकुंति का प्रकृति- 
बन्ध, अवुध्ापवरक्ष, स्थितिवस्ध और प्रदेशवन्ध--हस प्रकार॑ वार तरह का करा 
होता है। उपमें से शृक्रृ०एक बन्ध भी उत्कृष्ट, अचुरकृष्ट, भक्तय, अजपघन्य के भेद से 
आर प्रकार का होता है । 


कर्मों सें इस करण 

जैन कर्स सिद्धान्त के अनुसार कभों में ये दस करण होते हैं---- 

बन्ध, उत्कषंण, संकर्म, अपक्वेंज, उदीरणभा, सश्य, उदय, उपशन्त, तिधाशि 
और निकाचता। 

सबसे प्रथम बन्धकरण होता है। जीव के साथ कर्म-पुद्रमलों के एक क्षेत्रा- 
बगाह रूप सम्बन्ध को बन्ध कहते हैं। बन्ध के परचात्‌ कर्मपुद्सलों का सल्ला में 
रहना सत्त्व कहुलता है। अर्थात्‌ बन्द्र के दूख्धरे समय से लेकर फल देने के प्रभम 
समय तक उनकी सस्‍्व या ससा संज्ञा है। बन्ध्र को प्राप्त कर्म प्रदेशों की स्थिति 
और अनुभाग के ब्रढ़ाना उत्कर्मण है। इसीसे नीचे के सिधेकों के परमाणुओं को 
ऊपर के निषेकों में मिलाने को भी उत्कर्षण कहा है। उत्कर्षण सब परमाणुओं का 
न होकर कुछ का होता है, कुछ का नहीं होता । जिनका वहीं होता उनका व्योस 
इस अकार है--- 

उदयावली में स्थित कर्म परमाणुओं का उत्कर्षण नहीं होता । उदवागली के 
ब्राहर भी रुत्ता में स्थित जिन कर्म परभाशुओं क्री स्थिति उत्कर्षण के समय 
झाधनेताले कर्मों की अवाधा के बराबर वा उससे कस शेष रही है उनका थी 
उत्कृर्षण नहीं होता 

कम प्रदेशों की स्थिति और लनुभाग की हामि को जर्थात्‌ जो पहले बाँधा ऋ 
उससे फम करने को अपकर्षण कहते हैं। इसमें स्थिति को घटाकर, ऊपर के लिपेकों 
कम डज्य सीने के निषेकों में दिया जाता है। पहले ऊदव में आने योग्य द्वत्फ करो 
नीचे का और पीछे उदय में आने योग्य द्रस्य को उमर का शानना। उदग्रावलि प्रें 
स्थिते कर्म परमाणुओं का अपकर्षण नहीं होता । उदयावली के बाहर स्थित कर्म 
परमाणुओं का ही अपकर्षण होता है। 

जो प्रकृति पूर्व में बेधी थी उसका सजातीय अन्य प्रकृतिरृप परिणन होना 
संक्रमण है। जिस प्रकृति का बन्ध होता है उसी का संक्रमण भी होता है। यह 
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शामोत्य नियम है। किन्तु मूल प्रकृतियों का परस्परें संक्रण नहीं होता. अर्थात्‌ 
जञानावरणोय कभी दर्शनावरणीय नहीं होता । उत्तर प्रकृतियों में ही संक्रमण होती 
है। किन्तु दर्शनमोहनीय चारित्रमोहनीय रूप और चारित्रमोहनीय दर्शनमोहनीम 
रूप नहीं होता। इसी प्रकार चारों आयुकर्मों में भी परस्पर में संक्रमण नहीं 
होता । 

जिन कर्म प्रदेशों का संक्रण अथवा उत्कर्षण होता है वे आवलिमात्र काल 
तक जिस प्रकार जहाँ जैसे हैं तदवस्थ ही रहते हैं उसके पश्चात्‌ भजनीय हैं । 

द्रव्य क्षेत्र काल आदि के निमित्त से अपनी-अपनी स्थिति का क्षय होने पर 
कर्मो के फल का प्राप्त होना उदय है। उदय के दो भेव हैं---स्वमुखोदय और 
परमुखोदय । जो प्रकृति आप रूप ही होकर उदय में आती है वह स्वमुखोदय है, 
जो प्रकृति अन्य प्रकृतिरूप होकर उदय में आती है वह परमुखोदय है । 

अपक्व पाचन का नाम' उदीरणा है। अर्थात्‌ दीघकाल के बाद उदय में आने 
योग्य निषेकों को अपकर्षण के द्वारा अल्प स्थितिवाले निषेकों में अथवा उदयावली 
में देकर उदयमुख रूप से अनुभव करना उदीरणा है। जो कर्मस्कन्ध अपकर्षण 
उत्कर्षण आदि प्रयोग के बिना स्थिति का क्षय होने से अपना फल देते हैं उनकी 
उदय संज्ञा है और जो महान्‌ स्थिति और अनुभागवाले कमंस्कनन्‍्ध अपकर्षण के 
द्वारा फल देनेवाले किये जाते हैं उनकी उदीरणा संज्ञा है। यह्‌ उदय और उदीरणा 
में भेद है। 

आत्मा में कर्मों की निज शक्ति का कारणवश प्रकट न होना उपशम है, जैसे 
कतक आदि द्रव्य के सम्बन्ध से मैले पानी का मैल नीचे बैठ जाता है और जल 
निर्मल हो जाता है। उसी प्रकार परिणामों की विशुद्धि से कर्मों की शक्ति का 
प्रकट न होना उपशम है । यह उपशमकरण केवल मोहनीयकर्म में ही 
होता हैं। 

कर्म का उदयावली में आने को और अन्य प्रकृतिरूप संक्रमण करने में समर्थ 
न होना निधत्ति है। कर्म का उदयावली में आने को, अन्य प्रकृतिरूप संक्रमण 
करने को, उत्कर्षण-अपकर्षण करने को समर्थ न होना निकाचित है। उपशम, 
निधत्ति और मिकाचित ये तीनों करण अपूर्वकरण ग्रुणस्थान पर्यन्त ही होते हैं। 
बन्धकरण और उत्कर्षणकरण जिस-जिस भ्रकृति की जहाँ तक बन्धव्युब्छित्ति 
होती है उस-उस प्रकृति में वहाँ तक ही होते हैं। संक्रमणकरण स्वजातीय प्रकृतियों 
की अन्धव्युच्छित्ति जहाँ होती है वहाँ तक ही होता है। 
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१०. पुण्य-पाप 


पुण्य की हेयता और उपादेयता को लेकर समाज में और बिद्वातों में बहुत 
ऊहापोह चलता है अतः उसके सम्बन्ध में यहाँ आगम प्रमाण उपस्थित किये 
जाते हैं। 


पुण्य का स्वरूप 


जैन धर्म में सात तत्त्व हैं और उनमें पृण्य और पाप को मिलाने से नो पदार्थ 
हो जाते हैं । 'तत्त्वार्थ चूत्र' में सात तत्त्वों का कथन है और 'समयसार' में नो पदार्थों 
का विवेचन है। 

तत्त्वार्थ सूत्र” की टीका 'सर्वार्थसिद्धि' में सात तत्त्वों का विवेचन करते हुए 
यह शंका की गयी है कि इन सात तत्वों में पुण्य और पाप का भी ग्रहण करना 
चाहिए । अन्य आचार्यों ने भी नो पदार्थों का ग्रहण किया है ? इसके उत्तर में कहा 
गया है कि पुण्य और पाप का अन्तर्भाव आखवतत्व और बन्ध्रतत्त्व में हो जाता 
है। अर्थात्‌ आसत्रत और बन्ध या तो पुण्यथरूप होते हैं या पापरूप होते हैं। इस 
तरह पुण्या्नव और पुण्यबन्ध तथा पापात्नब और पापबन्ध के भेद से आज़्व और 
बन्ध के दो भेद हैं । इससे प्रकट हुआ कि पुण्य जौर पाप कर्मेरूप हैं जो संसा रदशा 
में जीव के साथ बन्ध को प्राप्त होते हैं । 

कर्म आठ हैं। उनमें से चार घाति कर्म हैं और चार अधाति कर्म हैं। चारों 
बाति कर्म तो पापरूप ही हैं। अधातिकर्मों में हो पुण्यकर्म और पापकर्म का 
भेद है। 

पुण्य और पापकर्म के दो भेद और भी हैं---दरब्य और भाव । अर्थात्‌ द्रव्यपुष्य 
और भावपुण्य, द्रव्यपाप और भावपापर । 

प्रबचनसार' (से८९) में शुभ परिणाम को पृष्य और अशुभ परिणाम को 
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पाप कहा हैं। उसकी टीका में कहा है--पुष्य कर्मपुद्गलों के बन्ध में कारण शुभ 
परिणाम परण्य है और पाप कर्म पुदूगलों के बन्च्र॒ में कारण होने से अशुभपरिणाम 
पाप है। शुभपरिणाम को भावपुष्य कहते हैं और उसका निमित्त पाकर बेधनेवाले 
कमेपुद्गलों को द्रव्यपुण्य कहते हैं । 

'तत्त्वायथ॑सूत्र' में कहा है---शुभः पुष्यस्‍्य अक्षभ: पापस्य (६।३) | अर्थात्‌ शुभ- 
योग से पुष्यकर्म का आख्रव होता है और अशुन्योग से पापकर्म का आखब 
होता है । 

अहिंसा, अचौये, ब्रह्मचर्य आदि शुभ काययोग हैं। सत्य, हितमित भाषण 
आदि सत्य वचनयोग हैं। अहुन्त आदि की भक्ति, तप में रुचि, शभुत की विनय 
आदि शुभ मनोयोग हैं। 

इसी सूत्र की टीका में आगे शुभयोग और अशुभयोग का स्वरूप इस प्रकार 
कहा है---जो योग शुभ परिणाम से होता है वह शुभ है और जो अशुभ परिणाम 
से होता है वह अशुभ है। जो शुभ कर्म का कारण है वह शुभ योग है और जो अशुभ 
कम का कारण है वह अशुभयोग है, ऐसा लक्षण करने से तो कोई शुभयोग होगा 
ही नहीं, क्योंकि प्रति समय संसारी जीव के आयुकर्म को छोड़कर सात कर्म सदा 
बेधते रहते हैं। अत: शुभ योग से जहाँ पुण्यकर्म का बन्ध होता है वहाँ ज्ञानावरण 
आदि धातिकर्मों का भी बन्ध होता है। अतः केवल अकेले पुण्यकर्म का बन्ध सो 
चीतराग दशा भें ग्ये रहें आदि गुणस्थानों में ही होता है। दसवें ग्रुणस्थान तक तो 
पृण्यकर्म के साथ शानावरण आदि पाप कर्म भी बंधते हैं । 


पुण्याखरव के कारण 


(पंच्रास्तिकाम' (याजा १३४) में कहा है---जिस जीव के प्रशस्तराग है, परि- 
शाम दया से भीमे हुए हैं, चित्त में कलुबता नहीं है, उसके पुण्यकर्म का आखव 
होता है। 'पूलाचार' तथा भगवती आराघना' में भी ऐसा ही कहा है । 

अहंन्त सिद्ध साधु में भक्ति, व्यवहार चारित्र के अनुष्ठान में संलग्नता, आचार्म 
आदि गुरुओं का अनुराकपुर्वक अनुगभन, इनको प्रशस्तराग कहते हैं। भूखे-प्यासे 
कर दुःखी जन को देखकर जो भन में दुखी होता है और दयरााव से उसके पास 
जाकर उसका कष्ट दूर करता है उसके दया भाव होता है । क्रोध, मान, माया और 
लोभ के तीत् उदय में चिस में जो क्षोभ होता है उसे कलृषता कहते हैं और उनका 
अन्द उदय होने घर चित्त में जो प्रसन्‍्मता होती है उसे अकलुषता कहते हैं। ये स् 
पुण्यालव के कारण हैं । 


पापाखव के कारण 
प्रमाद से भरी हुई चर्या, कजुबताएव परिणाम, विययों में सीलुपता, दूसरे 
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ज्ोधों' की कप्ठ केश! उनकी निन्‍दा आवि करता भापाशव के करेगे हैं । 

आचार्य समस्तकद मे अबने आप्तमीभपसएं मामक प्रेभारमे में पुष्याशंण भर 
वापाखव का विचार कहते हूंए सिखा है->नयंदि ढेसा! एकोन्त शौा जाँतो है कि 
इंतरों की सुख देने दे धुण्यंधन्ध होता है औौर दूसरों की दुःख देते से पॉपजेलध होती 
हैं तो अधेतन दूध आदि की पृष्ववत्ध और ऋण्ठक आदि को पापब्रेन्ध हीना चाहिए 
अंयोंकि ये दोनों दूसरों को सुंज-दु:खं देने में लिसित्त होते हैं । यदि कंहोंगे कि चेसेंस 
ब्राणियों के ही पृण्य-पाप का कथा होता है तो वीतराभी को भी पुष्ण यो पाप को 
ब्रन्ध होता चाहिए क्‍योंकि वे भी दूसरों के सुख या दुःख में निमित्त होते हैं । 

यदि कहोगे कि अपने को कष्ट देंने से पृण्यवस्ध और सुख देने से पोपनेन्स हीता 
है तो वीतरागी और विद्वान्‌ सुनि को पुण्य-पाप का अन्ध होना चाहिए; क्योंकि 
वीतरागी त्रिकाल योगादि के अनुष्ठान से अपने को दुःख पहुँचाता है ओर विद्वान्‌ 
को तत्त्वज्ञान ओर सन्तोष से सुख होता है । ऐसी स्थिति में किसी की मुक्ति ही नहीं 
होगी क्योंकि पुण्य और प्राप का कभी अभाव नहीं होना । तब स्याद्वाद में पुण्य 
और पाप के आख़व की कया व्यत्वस्था है ? 

इसके उत्तर में समम्तभद्र-ने कहा है---अपने में स्थित सुल-दुःख था पर में स्थित 
सुख-दुःख यदि विशुद्धि का कारण, विशुद्धि का कार्य और विशुडिस्वभाव है तो पुण्पा- 
स्रव होता है और यदि संक्लेश का कारण, संक्लेश का कार्य और संक्लेशस्वभाव है 
तो पाप का आख्रव होता है। आर्तैध्यान शैद्रध्यान रूप परिणाम को संक्लेश कहते 
हैं भर उसके अभाव को अर्थात्‌ घर्मध्योन शुक्लध्याम की विशुंद्धि कहते हैं। 


पृण्यात्मा जीव और फ्ापी जीव 

'मुलाचार' (गाया २३४) में कहा है जो जीव सम्मकत्व से, श्रूत से, पाँच 
महाव्रत रूप विरति से तथा कषाय का लिग्रह करनेवाले उत्तम क्षमा आदि गुणों से 
ब्रुक्त है वह पुण्यात्यमा जीव है और उससे चिपरीत जीव पापी है। 'कोस्मटसार 
जीवकाण्ड' (ग्राथा ६२१) में ऐसा ही कहा है। 'द्रव्यसंग्रह' (गात्रा ३८) में शुभ- 
प्ररिणामों से युक्त जीव को पुर्ुणी और अशुभ परिणामों से युक्त जीव को पापी 


है। 

अतः लोक में जो संपत्तिशाली को पुष्यात्मा कहा जाता है वह ठीक नहीं है । जो 
पुण्य को भोग रहा है वह पृण्यात्मा नहीं है किन्सु ओ पुण्यदन्ध के कार्य करता है वह 
पृष्यात्मा है। 
पुण्य और पाप में अन्तर 

मोक्षपाहुड' (याभा २५) में कहा है--कत-तप्त आदि के आचरण से स्वर्ग का 
धुंख भोगना अेष्ठ है, अन्त आदि से ररक का दुःख उठछाता सिकृष्ट हैं। छाया में 
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खड़े रहनेवाले और धूप में जड़े रहनेवालों में महान्‌ भव्तर होता: है। अरयात पण्य- 
अन्ध के भव से ब्रतादि का आचरण त फरने प्र नरकादि का दुःख घोषणा पड़ता 
है| उससे तो ब्रताचरण पूर्वक पृष्यसंचय करके स्वर्ग सुख भोगना श्रेष्ठ है। यहो 
आत “इष्टोपदेश' (श्लोक ३) में पृज्यपाद स्वामी ने कही है। “तत्त्वाथेसार' 
(४।१०३) में जमृतचन्द्राचार्य ने कहा है---हेतु और कार्य की विशेषता से पुण्य और 
याप में विशेषता है। पुण्य का हेतु शुभभाव है और पाप्र का हेतु जशुभभाव है। पुण्य 
का कार्य सुख है ओर पाप का कार्य दु:ख है। “आत्मातुशासन' (श्लोक २३६) में 
कहा है--शुभ, अशुभ, पुण्य, पाप, सुख, दुःख ये छह हैं। इनमें से युगल के आदि के 
सीन शुभ, पुण्य और सुख हितकारी-होने से करने योग्य हैं। शेष तीन अहित- 
कारी हैं । 


थुण्य की महिमा 


आचाये कुन्दकुन्द ने 'प्रवचनतार' (१।४५) में अरहंत अवस्था को पुण्य का 
'फल कहा है तथा पञ>चकल्याण रूप पूजा का जनक और तीनों लोकों को जीतने- 
बाला जो तीथ॑कर नामक पुण्यकर्म है उसी का फल अरहंत अवस्था है । 

“भगवती आराधना (गाथा १७३१-३२) में कहा है--पाप अर्थात्‌ लाभान्तराय 
कर्म के उदय से मनुष्य के हाथ में आया हुआ भी पदार्थ नष्ट हो जाता है और 
युण्यवान्‌ के हाथ में बिना प्रयत्न के दूर से भी पदार्थ आ जाता है। पाप के उदय से 
अच्छा काम करते पर भी मनुष्य को दोष लगता है और पुण्य के उदय से बुस 
कार्य करने पर भी प्रशंता होती है। 

“घवला' (पृ. १०५) में भी तीर्थंकर, मणधर, ऋषि, चक्रवर्ती, बलदेव, 
वासुदेव, देव और विद्याधरों की ऋद्धियों को पुण्य का फल कहा है । 

'महापुराण' (३७।१६ १-१६६) में कहा है---पुण्य के विना चक्रवर्ती के समान 
अनुपम रूप सम्पदा, वज्मषेभनाराच संहनन, नो निधियाँ, चौवह रत्न, हाथी-घोड़े 
सब कैसे प्राप्त हो सकते हैं ? 

आत्मानुशासन'! (श्लोक ३७) में कहा है--यदि पूर्व उपाजित पुण्य है ती 
आयु, लक्ष्मी, शरीर आदि सब प्राप्त होते हैं किन्तु यदि वह नहीं है तो अत्पन्त श्रम 
करने पर भी ये सब प्राप्त नहीं हो सकते । 

'पष्मनन्दि पओचविशतिका' (१।१८६) में कहा है---पुण्य के प्रभाव से अन्धा 
मनुष्य भी सुन्दर नेत्रवाला हो जाता है। वृद्ध भी लावण्ययुक्त हो जाता है। निर्बेल 
भी शेर की तरह बलवान हो जाता है। विरूप आकारवाला भी कामदेव के समान 
सुन्दर हो जाता है । 

'अनगा रघर्मामृत' के प्रथम अध्याय में पुष्य की महिमा का वर्णन करते हुए 
कहा है--यदि सम्मुख पुण्य का उदय है तो सुख के दूसरे उपाय करने से क्या 
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प्रयोजन ” औरंखदि वह सप्मुक् नहीं है तय भी दूसरे देवा करने से गंगा 
प्रयोजन है. 5 ' * 
इस तरह-अनेक शास्त्रों में पृष्य की महिमा का वर्णन: दल 


पुष्य करने की प्रेरणा 


'महपुराण (३८२००) में कहा है--हे पण्डितो ! चक्रवर्ती की विभ्रुति की 
पुण्य के उदय से हुई मानकर पृष्य. का संचय करो, जो सुख-सम्पदा की दूकान है । 

आत्मानुशासन' में कहा है--विद्वानों ने पुण्य और पाप का कारण परिणामों 
को ह्वी कहा है। अत: पुष्य का संचय और पाप की निर्जरा सम्यक्‌ रीति से करो। 
हे भव्य ! पुण्य कर, क्योंकि पुण्यशाली पर असाधारण भी उपद्रव कोई प्रभाव नहीं 
डाल सकता बल्कि वह उपग्रव उसकी समृद्धि का क्रारण बन जाता है ॥ 

इस प्रकार शास्त्रों में पुण्य का महत्त्व बतलाकर उसके करने की प्रेरणा भी 
की गयी है । इसका मुख्य कारण यह है कि स्ंसारी मनुष्य का जीवन कर्मप्रधान 
होता है। वह कर्म किये बिना नहीं रह सकता। उसका जीवनव्यापार भी कर्म के 
बिना चल नहीं सकता और कर्म मात्र बन्ध का कारण है चाहे वह कर्म शुभ हो या 
अशुभ । अन्तर इतना ही है कि शुभकर्म से पृण्यबन्ध होता है और अशुभकर्म से 
पापवन्ध होता है| पुण्यबन्ध का फल सांसारिक सुख है और पापबन्ध का फल दुःख 
है। किन्तु दोनों ही बन्धरूंप होने से संसार के कारण हैं। इस दृष्टि से विचार 
करने पर पुण्य-पाप दोनों ही समान है। इसीसे जहाँ शास्त्रों में पृष्य की प्रशंसा 
और पुण्य करने की प्रेरणा की गयी है वहाँ पुष्य की निन्‍दा भी की गयी है। उसी 
का दिग्दर्शन आगे कराया जांता है । 


पुण्य और पाप में परमार्थ से कोई भेद नहीं 

पमयसार' के पुष्मपापाधिकार के आरम्भ में आचार्य कुन्वकुन्द ने कहा है--- 
अशुभकर्म कुशील और शुभकर्म सुशील कहा जाता है। किन्तु जो कर्म जीव को 
संसार में घुमाता है वह सुशील कैसे हुआ ? जैसे पुरुष को सोने की साँकल भी 
बाँधती है और लोहे की सॉकल भी बांधती है। इसी प्रकार जीव को शुभकर्म भी 
बाँधता है और अशुभकर्म भी बाँधता है। इसलिए शुभ और अशुभ दोंनों ही कर्म 
कुशील हैं अत: कुशीलीं के साथ मत राग करो, मत' संस करों। कुशील्रें के संसर्ग 
और राग से अपनी स्वाधीनता नष्ट होती है । 

यह बह गया है कि' पुण्यबन्ध से स्वयों के भीग मिलते हैं। इसपर आचाये 
कुन्दकुल्द 'प्रवचनसार' में कहते हैं--यदि शुभ पंरिणांमों के द्वारा संचित पुष्य है 
तो उसका उदय देवों तक ,में विम्सतृत्णा को उत्सत करता है। विकयों की तृष्णा 
से दुःखी होकर वे विषय सुद् की इच्छा करते-हैंओरमस्मफफेंत् विषयों में आसक्त. 
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रहते हैं। जागे लिखते हैं--+ “जो, पुण्य और पाप में कोई भेद नहीं हैं; ऐसा नहीं 
मानता, यह मोह से अन्धा होकर घोर अपार संसार में भ्रमण करता है।' 
सारांश यह है कि द्रव्यपुष्य और द्रव्यपाप में तो व्यवहार से भद.हैं। भावपुष्य 
और भावपाप में तथा उसके फल सुख और दु:ख में जशुद्ध निश्वयनथ से भेद है।. 
किन्तु शुद्ध निश्चय से दोनों ही शुद्धात्मा से भिन्‍न हैं अत: दोनों में कोई भेद नहीं 
है। इस प्रकार शुद्धनव से जो पुण्य और पाष में अभेद नहीं मानता वह देवेन्द्र, 
चक्रवर्ती, बलदेव, वासुदेव, कामदेव आदि पद भी प्राप्सि के लिए तिदानबन्ध के 
द्वारा पुण्य की इच्छा करता हुआ मोह से मत्त होकर सोने और लोहे की साँकल 
के समान पुण्य और पाप से बेधकर संसार में भ्रमण करता रहता है। अतः जैसे 
धातुभेद से सोने को साँकल और लोहे की साँकल में अन्तर है किन्तु बन्धन में 
कारण होने से दोनों समान हैं वैसे ही सांसारिक सुख और दुःख का कारण होने से 
पुण्य और पाप में अन्तर हैं किन्तु दोनों ही संसार कारण हैं अतः कोई अन्तर नहीं 
है। आचाये अमृतचन्द्र ने अपने 'तत्त्वाथंशार' (४।१०३-१०४) में यही कहा है--- 
हेतुकायंबिशेषास्यां विशेष: पुष्यपाएयों: । 
हेतु शुभाधुभो भावों कार्य जेब सुलासुले ॥| 
संसारकारणत्यस्य हयोरप्वकिशेषतः । 
न सास मिश्चप्रेनात्ति विशेष: पुष्मपापथों: ।। 
अर्थात्‌ हेतु और कार्य के भेद से पृष्य और पाप में भेद है। शुभ और अशुभभाव 
पृण्य, पाप के हेतु हैं तथा उन दोनों का कार्य क्रम से सुख ओर दुख है। किन्तु संसार 
का कारण होने से दोनों में भी कोई भेद नहीं है। अत्तः निश्वय से पुण्य और पाप' 
में कोई भेद नहीं है । 
इन्हीं आचाये अमृतचन्द्र ते 'समयसार कलश” (१०१) में दुष्टान्त के द्वारा 
पुण्य-पाप में मिथ्याभेद बतलाते हुए कहा है--- 
एक शृद्रा के गर्भ से दो जुड़वाँ पुत्र पैदा हुए। उनमें से एक ब्राह्मण के यहाँ 
पाला गया। वह अपने को ब्राह्मण मानकर मदिरा से दूर रहता था। दूसरा शूद्र 
अपने को शूद्ध मानकर मदिरा में आकण्ठ डूबा रहता था। ये दोनों ही 
उत्पन्त होने से साक्षात्‌ शुद्ध हैं। किन्तु घ्रम से अपनी भिन्‍त जाति मानते हैं। इसी 
प्रकार पुण्य और पाप की भी स्थिति है। 
... समयसार' के इसी प्रकरण में पृष्यकर्म के प्षपातिश्ों को प्रतिबुद्ध करने के 
लिए आचार्य कुन्दकुन्द ते कहा है--- 
बरमाुनाहिर जे अध्णाजेण पु्णभिज्ाॉति। 
संशररयसभहेर्दु वि सोफलहिंक जंजाजंता ॥६ ४४ 
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अर्थीत जो परमाें से अहिभूत- जन भोक के कारण को नहीं जानते ने अश्मिवंयां 
संज्ञार का कारण होने पर श्री: पृष्य की इफ्छो करतेकुंक:.*“#॥ 


पुण्य पाप से भी बुरा 

बोगसार' में कहा है--पाप को पाप तो सब जानते हैं परन्तु जो चुण्य को भी 
चाप कहता है ऐसा पण्डित तो विरला हीं है। 'परमात्मप्रकाश" (२२५६-५७) में 
कहा गया है*--है जीव ! ज्ञानी जन उस पाप को भी अच्छा कहते हैं जो जीन 
को दुःख देकर उसे शीघ्र ही मोक्षमार्यी बना देता है और उस पुण्य को भी अच्छा 
नहीं कहते; जो जीव को राजा बनाकर फिर शीघ्र ही दुःख का पात्र बनाता है । 

पतिलोयपण्णत्ति' (६५२) में पुष्य की निन्‍दा करते हुए कहा भया है--पुष्ण 
से वैभव मिलता है। बैभव पाकर मनुष्य को मद होता है। मद से बुद्धि नष्ट हो 
जाती है। बुद्धिनाश से पाप होता है। ऐसा पुण्य हमें कभी प्राप्त न' हो । 


पुण्य की इच्छा करने से पुण्मबन्ध नहीं होता 

'स्वामिकातिकेकानुप्रेश्ष” (या. ४०६-४१३) में पुष्थ की इकछा को भी बुरा 
बतलाते हुए कहा है---ये उत्तमक्षमादि रूप दस धर्म पापकर्मे के नाशक और पृण्य- 
कर्म के जनक गह्टे हैं किन्तु इन्हें पुण्यकर्ध की भावना से नहीं करना चाहिए । 
क्योंकि जो पुण्य-की इच्छा करता है बह संसार की इच्छा करता है। उसका 
कारण यह है कि पुण्य सुगति का कारण है; मोक्ष का.क्रण नहीं हैं। मोश-प्राप्ति 
के लिए तो पृण्य का भी विनाश अपेक्षित: है । 

जो कषाययुक्त पुरुष विषय सुख की तुष्णा से पुण्य की अभिलाया करता है 
उसके परिणामों में विशुद्धि कैसे हो सकती है ? और, पृण्यचन्ध के मूल विशुद्धिरुप 
परिणाम हैं। पुष्य की आशा रखने से पुण्यवन्ध नहीं हौशा । जिसे इस लोक॑ और 
प्रमोक-कीं वाछा सहीं है उसे ही पुष्य/की प्राप्ति होती हैः। मन्दकपाग्रूप परिणत 
झोेने पर ही जीक पुण्क्नथ्य करता है अत. पृष्यबत्थ-का कारण- मन्दमपाम-है, 
पुत्य की इक पृष्कर्त का कारण नेहों है।। 

इस अकार 'स्वाणिक्ातिकेमसुप्रेका' में पुक्ककन्छ के क्धिय में जो कहा गया 
है. वह अवमोल है पुष्य-के कार्य कीजिए किन्तु पुण्फअन्ध की इच्छा मत रखिए । 
चुचछा शो निवानस्प होने से दुर्भेति का) की कारण होंही है।' सम्यपदृष्टि निदान 
भहीं करता इसीलिए राचके कुश्य को परम्परा से ;भोत का कारण कहा गबा है। 


सम्पम्दृष्टि का पुष्य 


“भव (मा ४०७) में: कहा हैं कि कंदि संस्भन्दृष्टि: निशानम करे तो 
उलका पुष्य शंसार' का कारण नहीं: होते, निर्मल से सा का कारण होता हैं। 
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बओंकि तब वह देवगति में क्री” भोतों में न कंसकर, मरकर उत्तम मशुंच्य कस 
घारण करके तप द्वारा मोक्ष प्राप्त करता' है । सिदानरहित पुष्यवन्ध का मतलब ही 
यह है कि उसे भोगों की इच्छा नहीं है। बिना इच्छा के ही उसके पुण्यबन्ध होता 
है। वही पुण्य कार्यकारी होता है। यथार्थ में भोगमुलक पुण्य ही संसार का कारण 
है, योगमुलक नहीं । 

'परमात्मप्रकाश/' (२।६०) को टीका में कहा है--भेदाभेदरत्नत्रय की 
आराधना से रहित तथा भोगों की इच्छा रूप निदानबन्ध के परिणामों से सहित 
जीव ने पूर्वभव में जो पुष्य संचय किया है वही मद और अहंकार को उत्पन्त करता 
है तथा बुद्धि को नष्ट करता है। किन्तु सम्यक्त्व आदि गुणसहित पुण्यबन्ध ऐसा 
नहीं होता । 


मिथ्यात्व सहित पुण्य ही अनर्थकारी 


'पपरमात्मप्रकाश”' (२।४८५-५६) में ही कहा है--सम्यम्द्शन के अभिमुख 
होकर जीव का मरण भी श्रेष्ठ है और सम्यर्दर्शन से विमुख होकर पुण्य करना भी 
श्रेष्ठ नहीं है। जो सम्यग्दशेन के अभिमुख होते है वे अनन्त सुख प्राप्त करते हैं और 
उसके बिना पृण्य करते हुए भी अनन्त दुःख सहते हैं। उसकी (२।५७) टीका में 
भी कहा गया है--निदानबन्धपूर्वक उपाजित पुण्य से आगामी भव में राज्य आदि 
विभूति मिलने पर वह भोगों को छोड़ने में असमर्थ होता है। अतः वह उस पुण्य से 
रावण आदि की तरह नरक का दुःख भोगता है । “भावसंग्रह' (गाथा ४००) 
में उल्लेख है--मिथ्यादृष्टि का पृण्य कुदेवों, कुमनुष्यों और तिर्य॑चों में उत्पन्त 
कराता है । - 


पुण्य उपादेय भी और हेय भी 


भावसंग्रह' में पुण्य की उपादेयता और हेयता का विवेचन करते हुए कहां 
है---धर के कार्यों में फंसे होते हुए भी यदि कोई कहता है कि हमें पुण्य से कोई 
प्रयोजन नही है तो उसे यह नहीं भूलना चाहिए कि घर में रहते हुए और सदा 
सैकड़ों कार्य करते हुए वह्‌ सदा आते और रौद्र ध्यान होतः रहता है। फलतः उनसे 
अशुभकर्ं का आज्व होता है। अत: जब तक गृहस्थाश्रम नहीं छूटता तब तक 
पापबन्ध से भी छुटकारा नहीं होता । तब तक पुण्यबन्ध के कारणों को नहीं छोड़ना 
चाहिए। जो पुरुष गृह-व्यापार से विरक्त होकर जिनमुद्रा धारण कर लेता है, 
प्रमाद छोड़ देता है उसके पुण्य के कारण छूट जाते हैं। अर्थात्‌ गृहस्थाश्रम में पुण्य- 
बन्ध के कारण जिनपुजा आदि विधेय हैं किन्तु मुनि अवस्था में हेय बन जाते हैं। 
किन्तु जो अशुभबन्ध के कारण असि मंसि आदि बट्कर्मों में सदा लगा रहता है 
और कर्मबन्ध के भय से पुण्यबन्ध के कारणों को फ्सतद नहीं करता वह पुरुष जिन 
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अवर्कान के हारी कहें भो पदाथों के स्वरूप को भर्विभाति महीं बानतों देवी 
ज्ानियों के मध्य में अपने को हास्य का पात्र बनाता है। ५ 


पृण्य और धर्म 


प्रायः उत्तरकाल में पुण्य के अर्थ में धर्म शब्द का प्रयोग किया मया है। इसका 
कारण यह है कि धर्म कहे जानेयाले त्तादि कार्यों से ही पृष्यवन्ध होता है। अतः 
जो ऐसे कार्य करता है वह धर्मात्मा है। किल्तु यभार्भ में धर्म और पुण्य में बहुत 
अन्तर है । धर्म से कमें कटते हैं और पुण्य से कर्म बंधते हैं। 
आचार्य झुन्दकुन्द ने अपने 'भावपाहुड' (या, ८४) में कहा है---जो पुरुष पुण्य 
को धर्म जानकर श्रद्धान करते हैं, प्रतीति करते हैं, रुचि करते हैं, स्पर्श करते हैं 
उनका पुण्य भोग के लिए है, कर्मक्षय के लिए नहीं । 
यथार्थ में घर्मे बही है जो संसार से पार उततारतेवाला है। 'भावषाहुड' में ही 
आगे (गाथा ८५ में) कहा है--रागादि सकल दोषों से रहित आत्मा का आत्मा में 
लीन होना धर्म है। उस धर्म को जिनेन्द्रदेव ने संसार से पार उतरने का कारण 
कहा है। यदि कोई आत्मा की ओर लक्ष्य नहीं रखता, उसको प्राप्त करने की 
इच्छा नहीं करता और सब प्रकार के पुण्य कार्यों को करता है वह मोक्ष को प्राप्त 
नहीं कर सकता । वहू सदा संसारी ही बना रहता है। 
पुण्य और धर्म के भेद को स्पष्ट करते हुए आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं--- 
पूयावि सु बय सहिय॑ पुण्णं हि जियेहि सासणे भजियं । 
सोहस्शोहविहीभो अप्यणों धम्भों ॥। 

---भावसंत्रह (गाया ८१) 
अर्थात्‌ जिनशासन में जिनेन्द्रदेव ने कहा है कि पूजा आदि में लगना तथा ब्रतादि 
धारण करना पुण्य है और मोह तथां क्षोभ (राग-देंष) से रहित आत्मा का 
परिणाम धर्म है। 

आचार्य समन्तभद्र ने भी अपने “रत्नकरण्डश्रावकाचार' को प्रारम्भ करते हुए 
कहा है-- 
वेशवासि ससमीचीन धर्म कर्सनिवहेंजम्‌ । 
संसारभुःखतः सस्वान्‌ यो धरत्युत्तमे सुखे ॥२॥ 
अर्थात्‌ मैं कर्मबन्धंन को नष्ट करनेवाले उस समीचीन धर्म का उपदेश करूँगा जो 
जीवों को संसारदु:ख से छुड़ाकरं उत्तम सुध्ष में घरता है । 
' इससे आगे उन्होंने सम्यन्दर्शन, सम्यश्ानं और सम्यक्चारित्र को धर्म कहां 
है। तथा आवक के पाँच अणुद्रतों का कथने करके कहा है कि निरंतिचार पाँच 
अणुव्रत सारण करने से स्वरलोक मिलता है जहाँ अवधिशान, आठ ऋड़ियाँ और 
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बित्य फसीर मित्रता है $ बह सब वताज़ारूम से होनेवाले फुमबत्ध का हो फल-है 

पं, आशाधरजी ते अपसे 'अनगररधर्मामृत' की दीकंत (१९२४) में लिखा हैक 
यहाँ अभिप्राय यह है कि उक्त धर्मानुराग के कारण जो पृष्यबन्ध होता है उसे भी 
उपचार से धर्म कहते हैं। यहाँ उपचार का निमित्त है--एक अर्थ से सम्बद्ध होनों 
ओर प्रयोजन है--लोक और शास्त्र में पुण्य को धर्म कहा जाना। 'अमरकोश में 
धर्म शब्द का एक अर्थ पुण्य भी है। “आत्मानुशासन' में भी कहा है--धम से बेभव 
की प्राप्ति होती है अतः धर्म का पालन करके भोगों का अनुभव कर। अहाँ घ॒र्मे 
शब्द का व्यवहार पुण्य के लिए हुआ है। इस तरह उपचार से पुण्य को भी धर्म 
कहा जाता है । 


रत्नन्नय पृण्यवन्ध का कारण नहीं 


सम्यग्दर्भद ओर सम्पसक्षान चतुर्थ गुणस्थान में प्रकट हो जाता है और व्रतादि 
रूप सम्यक्चारित्र पाँचवें गुणस्थान से प्रारम्भ होता है तथा पुण्यबन्ध तो सयोग- 
केवली के भी सातारूप होता है तो क्या रत्नत्रय पुण्यबन्ध का भी कारण है? मोक्ष 
का भी ? एक ही कारण से परस्पर विरोधी दो कार्य बन्ध और मोक्ष कैसे हो सकते 
है ? इस शंका के समाधान में आचार्य अमृतचन्द्र ने 'पुरुषार्थत्िद्धयुपाव' के अस्त में 
कहा है-- 

मप्तसप्नं भावयतो रत्नत्रयमस्ति क्ंबन्धों यः । 
स विपक्षकृतोध्वश्यं भोक्षोपायो न बस्घनोपाय: ॥२११॥ 
अर्थात्‌ असमग्र (असम्पूर्ण) एकदेशादिरूप रत्नत्रय का भावन करनेवाले के जो कमें- 
बन्ध होता है वह अवश्य ही विपक्ष अर्थात्‌ रागादिकृत है। क्योंकि मोक्ष का 

उपाय बन्धन का उपाय नहीं है । 

यह इस श्लोक का यथार्थ अर्थ है किल्तु इसका अर्थ रायचन्द शास्त्रमाला से 
प्रकाशित प्रति में भी गलत है ओर उसी के आधार पर विदज्जन तक उसका अर्च 
गलत करते हैं। वह इस प्रकार है--- 

असम्पूर्ण रत्लत्रय को भावन करने वाले पुरुष के जो (कर्मंबन्ध) शुभ कर्स 
का बन्ध है वह बन्ध रागकृत होने पर भी अवश्य ही मोक्ष का उपाय है, बन्ध का 
उपाय नहीं है ।' 

मूल में 'कर्ंबन्ध:' पाठ है क्योंकि शुभ-अशुभ दोनों ही प्रकार के कर्मों का 
बन्ध दसवें गुणस्थान तक होता है। यदि आचाय॑े को यहाँ केवल पुण्यबन्ध ही दृष्ट 
था तो 'कमंबन्ध:' के स्थान में 'पुण्यवन्ध: रख सकते थे। विपक्षकृत कर्मबन्‍्ध को 
मोक्ष का ही उपाय बताना आचाये अमृतजन्द्र के लिए किसी भी प्रकार से सम्भव 


नहीं है। 
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फिर इस गलत अर्थ के साथ आगे के कथन का सम्बन्ध भी नहीं बैठतो' । 
आगे लिखा है--- 
“उसके जिस अंश से सम्यग्दर्शन है उस अंश से बन्ध नहीं है। जिस अंश से 
'राग है उस अंश से बन्धन होता है। जिस अंश से ज्ञान हैं उस अंश से बन्धन नहीं 
है। जिस अंश से राग है उस बंश से बन्धन होता है । जिस अंश से चारित्र है उस 
अंश से बन्धन नहीं है और जिस अंश से राम है उस अंश से बन्धन होता है ।' 
इस कथन से यह सिद्ध किया है कि कर्मबन्ध रत्नत्रय से नहीं होता उसके 
साथ रहने वाले राग से होता है। अन्त में कहते हैं--- 
रस्नत्रयमिह हेतुनिर्वाणस्पेब भवति नाम्यस्थ । 
आखजबति यसु पुष्य शुभोपयोगस्थ सोपज्यमपराधः ॥२२०॥ 
अर्थात्‌ यहाँ रत्नत्रय तो मोक्ष का ही कारण है, बन्ध का कारण नहीं । उसके 
होते हुए जो पुण्य का आलब होता है वह शुभोपयोग का अपराध है ।' 
इसके साथ उक्त गलत अर्थ की संगति नहीं बैठती । एक जगह पुण्य को 
अवश्य ही मोक्ष का उपाय कहना और दूसरी जगह उपसंहार में उसे शुभोपयोग 
का अपराध कहना कैसे संगत हो सकता है? अतः: उक्त श्लोक के अन्तिम चरण 
को तीसरे के साथ नहीं जोड़कर अलग रखना चाहिए। यथा--- 
(स) वह कमबन्ध (अवश्य) अवश्य (विपक्षकतः) राभादिकृत है। क्योंकि 
(मोक्षोपावः) जो मोक्ष का कारण होता है वह (बन्धनोपायों न) बन्धन का कारण 
नहीं होता । 
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११, सम्यग्ददान 


सम्यग्दर्शन के सन्दर्भ में हम शास्त्राघारपुर्वक विस्तार से विचार करेंगे 
क्योंकि इसके सम्बन्ध में भी कुछ बातों को लेकर विवाद की सी स्थिति पैदा कर 
दी गयी है। 


सम्यग्दर्शन का महत्त्व तथा मोक्षमार्ग में प्रधानता 


सबसे प्रथम आचार्य कुन्दकुन्द के बचनों को उद्धुत करते हैं। उन्होंने अपने 
“दशेन प्राभूत' में कहा है--जिनवर ने अपने शिष्यों को उपदेश दिया है कि धर्म का 
मूल सम्यग्दर्शन है (गाथा २)। जो पुरुष सम्यग्दश्शन से भ्रष्ट है वही भ्रष्ट है और 
जो दर्शन से भ्रष्ट है उसे मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती | जो चारित्र से भ्रष्ट है किन्तु 
दर्शन से भ्रष्ट नहीं है वे शीघ्र ही चारित्र धारण करके मोक्ष को प्राप्त होते हैं + 
परन्तु जो दर्शन से भ्रष्ट हैं वे मोक्ष को प्राप्त नहीं होते (३)। जो पुरुष सम्यवत्व 
रूप रत्न से भ्रष्ट हैं तथा अनेक प्रकार के शास्त्रों को जानते हैं तथापि आराधना से 
रहित होते हुए संसार में ही भ्रमण करते हैं (४)। जो पुरुष सम्यक्त्य से रहित हैं. 
वे भलीभाँंति उम्र तपश्चरण करते हुए भी हज़ार करोड़ वर्ष तक भी बोधि लाभ 
(स्वरूप की प्राप्ति) नहीं कर पाते (५)। जिसके हृदय में नित्य सम्यक्त्व रूपी 
जल का प्रवाह बहता रहता है उसका कर्मबन्ध रेत की दीवार की तरह नष्ट होः 
जाता है (७) | जैसे मूल के नष्ट हो जाने पर वुक्ष के शाखादिरूप परिवार की 
वृद्धि नहीं होती, उसी प्रकार जो सम्यग्दशेन से भ्रष्ट हैं वे मूलविनष्ट है, उन्हें 
मोक्षफल प्राप्त नहीं होता (१०)। जैसे वृक्ष का मूल होने से उसका स्कन्धर शाखा 
परिवार बहुत होता है उसी प्रकार सम्यग्दर्शन को मोक्षमार्ग का मूल कहा 
है (११)। 


इस प्रकार जिनेन्द्र भगवान्‌ के द्वारा कहा गया सम्पन्दर्शन रूपी रत्न सब 
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जआुरभों का तथा सलतब--दरशन-खान-जॉरिए का सार है और मोक को पहली सीढ़ें' 
है, उसे भाषपूर्वक प्रारण करते । 

भावपाहुड में कहा है--जैसे ताराओों में चन्द्र और समस्त मुगकूसों में 
अुगराज सिंह प्रधान है उसी प्रकार सुनि और श्रावक दोनों धर्मों में सम्यवत्य 
अधान है (याथा १४४)। 

'मोक्षपाहुड' में कहा है--बहुत कहने से क्या ? जो पुरुषश्रेष्ठ अतीसकास 
में सिद्ध हुए हैं तथा भविष्य में होंगे, वह सम्यक्त्व का ही माहात्म्य जानों (८८) | 

“रमणसार' में उल्लेख है कि सम्यन्दर्शन के बिता निय्रम से सम्यर्शञान व 
सम्यक्‌ चारित्र नहीं होते। इसी से जिनेन्द्र भगवान्‌ ने कहा है कि रत्नत्रय में 
सम्यग्दशेन ही उत्कृष्ट है (४७)! जैसे कामघेनु, कल्पवुक्ष, चिन्तामणिरत्न और 
रसायन को प्राप्त करके मनुष्य यथेज्छ सुख भोगता है वैसे ही सम्यर्दर्शन 
को प्राप्त करके मनुष्य यथेच्छ सुअ भोगता है (५४) । जब यह जीव सम्यर्दर्शय 
को प्राप्त कर लेता है तब सुखी हो जाता है। जब तक उसे प्राप्त नहीं करता, 
दुःखी रहता है (१५८) । इस प्रकार आचाये कुन्दकुन्द ने सम्यग्दर्शन की महत्ता 
और मभोक्षमार्ग में उसकी प्रधानता का कथन किया है। 

अब हम आचार्य समन्तभद्र की ओर आते हैं। उन्होंने अपने “रत्नकरणए्ड 
श्रावकाचार' नामक छोटे से ग्रन्थ के आदि में चालीस श्लोकों के द्वारा सम्यग्दर्शन 
का वर्णन किया है। मोक्षमार्ग में उसका महत्त्व बतलाते हुए वे.कह॒ते हैं--- 

ज्ञान और चारित्र से सम्यर्दर्शन श्रेष्ठ है, क्योंकि वह मोक्षमार्ग में कर्ण धार 
कहा जाता है (३१) । जैंसे बीज के अभाव में वृक्ष नहीं होता वैसे ही सम्यस्दर्शन 
के अभाव में ज्ञान और चरित्र की उत्पत्ति, स्थिति, वृद्धि और फल की उत्पत्ति 
नहीं होती । इसी से सम्यस्दर्शन ज्ञान और चरित्र से उत्कृष्ट है (३२) । तीनों 
कालों और तीनों लोकों में प्राणियों को सम्यग्दर्शन के समान कोई कल्याणकारी 
नहीं है और भिथ्यात्व के समान कोई अकल्माणकारी नहीं है (३४)। जिनेसे 
का भक्त सम्यम्दृष्टि भव्यंजीव अपरिंमित मानवाले हन्द्रों के समूह की महिमा 
को, राजाओं के सिंरों से पूजनीय चक्रवर्ती पद को और समस्त लोक को तिरस्कृत 
करनेवाले तीर्थंकर पद को प्राप्त करके अन्त में मोक्ष प्राप्त करता हैं (४०)। 

“भगवती आराधना' में शिवाये ने कहा है--- 

समस्त दु:खों का' नोश करनेवाले सम्यवत्व में प्रसाद भत करी, क्योंकि 
ज्ञानाचार, चारित्राचार, धीर्माचार और तप-आभाार का आधार सम्यस्दर्शन 
है (७३५)। जैसे नगर में प्रवेश करने का उपाय उसका द्वार है, वैसे शानादि में 
प्रवेश करने का द्वार सम्यन्दर्शन है। जैसे आँखें मुख की शोभा बढ़ाती हैं बसे ही 
सम्पर्दर्शन से ज्ञानादि की शोभा है। जैसे वृक्ष की स्थिति का कारण उसका मूल 
है बसे हो सम्पन्दशत शानादि की स्थ्रिति का कारण है (७३६)। 
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' ओजीार्य उम्मोस्वा्ों ते संत्वॉयसुत्र' का पहुलों सूत्र 'सम्पेप्दशनेशनिचारिं: 
त्राणि मोक्षमार्ग/ रचा है। इसमें भी सम्यन्दर्शन को 'सर्वेप्रथंभ स्थान दियां है १ 
शत्त्वा्थसूत्र' की 'सर्वायसिद्धि,' 'तस्वार्थवालिक,' “इलोकर्वातिक' आदि सभी 
टींकाओं में यह शंका उठायी है कि सम्यग्दंशने को प्रथम स्थान क्यों दिया और संबं 
में यही समाधान किया गया है कि सम्यग्दशन के होने पर ही शान सम्यक्‌ होतों 
है। तत्त्वार्थश्लोकवातिक' में कहा है--- 

ज्ञान सम्पकत्वहेतुत्वाइम्थहों वर्शनस्य हि। 
तदभावे तदुद्भतेरभावादवुर भव्यवत्‌ ॥ १.३४॥ 

अर्थात्‌ ज्ञान के सम्यक्पने में कारण होने से सम्यग्दशेन पुज्य है। सम्यस्दर्शन 
के अभाव में सम्यस्श्ञान नहीं होता । इसके उदाहरण के लिए दूरातिदूर भव्य को 
उपस्थित किया जा सकता है। भव्य होने पर भी उसे सम्यक्त्व की प्राप्ति न होने 
से सम्यस्शान नहीं होता । इसकी टीका में सम्यर्दर्शन और सम्यग्ज्ञान की पूज्यता 
को लेकर आचार्य विद्यानन्द स्वामी ने जो विस्तृत चर्चा की है उसका सार दिया 
जाता है। 

इंका---तत्त्वार्थश्रद्धान को ज्ञान के सम्यक्त्व में कारण बतलाना अनुचित है 
क्योंकि सम्यश्दर्शन और सम्यग्श्ञान तो सहचारी हैं। जैसे एक गाय के दो सींगों 
में का्येकारण भाव नहीं है वैसे ही सम्यस्दर्शन और सम्यस्ज्ञान में भी नहीं है । 
शायद कहा जाये कि तत्त्वार्थश्रद्धान के प्रकट होने के समय सम्यसज्ञान प्रकट होता 
है इसलिए वह उसका कारण है। किन्तु ऐसा कहना असंगत है क्योंकि तब तो 
सम्यरज्ञान को भी तत्त्वार्थश्रद्धान का कारण कहा जा सकता है। इसलिए दर्शन 
ज्ञान से पूज्य नहीं है । 

समाधान---उक्त शंका ठीक नहीं है। शंकाकार ने हमारे कथन को ठीक 
तरह से नहीं समझा । हमने सम्यग्दशेत को सम्यस्शान की उत्पत्ति में हेतु होने 
से पूज्य नहीं कहा है किन्तु ज्ञान के सम्बक्‌ कहे जाने में हेतु होने से पूज्य कहा 
है। जैसे सम्यग्दर्शन की उत्पत्ति से पहले ज्ञान को मिथ्याज्ञान कहा जाता है 
क्योंकि वह मिथ्यात्व के साथ रहता है, उसी प्रकार दर्शन के उत्पन्न होने पर वह 
सम्यस्ज्ञान कहा जाता है। 

पोका--तब तो दर्शन के सम्यकपने में हेतु होने से सम्यसज्ञान ही पूज्य मानता 
चाहिए, क्योंकि मिथ्याशान के साथ होने वाले अर्थश्रद्धान को मिथ्यादर्शन कहा 
जाता है ? जब दोनों सहचारो हैं तो दर्शन ही शान के सम्यक्‌ व्यपदेश का कारण 
क्यों ओर शान दर्शन के सम्यक्‌ व्यपदेश का कारण क्यों नहीं ? 

समाधान--शानविशेष की अपेक्षा दर्शन ज्ञान के सम्यक्‌ कहे जाते का हेतु 
है। केवलशान और मनःपर्यय श्ाल की तरह सकल श्रुतज्ञान उसी के हीता है 
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“घिसको वेहले सम्यर्देशन हो जाता है। इसलिए देशैन जान के संस्यक कैंहलाने में 
कारण है, यह सिंडें हुआ। 

... शैंका--जात ही पूज्य है क्योंकि केवलज्ान होने पर नया जन्म नहीं होगा । 
दर्शन पूज्य नहीं है क्योंकि क्षायिक सम्यग्दर्शन के हो जाने पर भी नियम से भवान्तर 
का अभाव नहीं होता । 

समाधान---तब तो चारित्र को ही पूज्य कहना चाहिए, क्योंकि बारित्र की 
प्रकर्ष दशा को प्राप्त होने पर नया जन्म धारण करना नहीं पड़ता । 


आंका--केवलज्ञान अनस्त है उसका कभी नाश नहीं होता । चारित्र अनन्त, 
नहीं है क्योंकि मुक्तदसा में चारित्र का व्यपद्ेश नहीं होता अतः लारित्र से ज्ञान 
पुज्य है। 

समाधाय--तब तो अनन्त होने से क्षाविक सम्यग्दर्शन को पूज्य मानना 
चाहिए क्योंकि मुक्तावस्था में भी क्षायिक सम्यम्दर्शन रहता है। अतः वह भी 
अनन्त हैं । 

यदि कहोगे कि सम्यग्दश्शन साक्षात्‌ भवान्तर के अभाव का कारण नहीं है 
अत: वह केवलज्ञान से पूज्य नहीं है तो केवलज्ञान भी साक्षात्‌ भवान्तर के 
अभाव का कारण न होने से पूज्य नहीं है। क्योंकि केवलज्ञान भी कालादि 
विशेष की अपेक्षा बिना भवान्तर के अभाव का कारण नहीं है। अयोगकेवली के 
अन्तिम समय में वर्तमान सम्यक्दशशन, सम्यस्क्ञान और सम्यक्चारित्र को ही 
साक्षात्‌ मोक्ष का कारण कहा है। इसलिए साक्षात्‌ या परम्परा से मोक्ष का 
कारण होंने की अपैक्षा से तो तीनों की ही पूज्यता सप्चान है वहां कोई एक ही 
पूज्य नहीं है, जिससे ज्ञान को ही दर्शन से पूज्य माना जाये। 


हांका---यदि आप विशिष्ट सम्यस्तान का हेतु होने से दर्शन को शान से पूज्य 
कहते हैं तो सम्यन्दर्शन में हेतु होने से शान दर्शन से पूज्य होता चाहिए; क्योंकि 
अधिगमज सम्यर्दशेन श्ुतज्ञान पूर्वक होता है और निसर्गंज सस्यग्दशेत मतिशञान 
तथा अवधिश्ञानपूत्रक होता है। 

समाधात--ऐसा कहना ठीक नहीं है, क्योंकि सम्यग्दर्शन की उत्पत्ति से पहले 
शुतज्ञान, मतिज्ञान, अवधिजशान नहीं होते। अथम सम्मन्दसेन मतिअश्ञान, 
श्रुतअशान और विभंग नामक अशानपूर्वक होता है किन्तु ऐसा होने से प्रथम 
सम्यर्दर्सन को मिथ्यात्य का प्रसंग नहीं अपता । यदि ऐसा हो तो मिथ्याज्ञानपुर्वक 
होने वाले सम्यरक्षान को भी मिथ्यात्व का जसंग प्रतष्त होगा । 


*.. मॉंका->-सरथेशान को उत्पस्न करते में समर्थ मिथ्याज्ञान में सत्यशान का 
'उंपचार किया जाता है अत: उससे उत्पर्ने शौन को मिथ्यां कैसे कह संकते हैं 
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शवाधान---तब उस प्रकार के मिथ्याशाव से उत्पत्त सम्फदर्तन को श्री 
मिथ्या कैसे कहा जा सकता है? क्योंकि मिध्यात्व के कारण दर्शनमोह के उदय का 
अभाव है । 

शांका--सत्यज्ञान मिथ्याशान के अनन्तर नहीं होता; वह तो धर्मविशेष के 
अनन्तर होता है ! 

समाधान--सम्यर्दर्शन भी मिथ्याश्ञान के अनन्तर नहीं होता, किन्तु अधर्म- 
विशेष के अभाव के अनन्तर होता है। यदि सत्यज्ञान मिथ्याज्ञान के अनन्तर नहीं 
होता तो वह सत्यज्ञान के अनन्तर होता है या सत्यासत्यज्ञान के अनन्तर होता 
है? यदि सत्यशान सत्यज्ञान के ही अनन्तर होता है तो सत्यशान के अनादि होने 
का प्रसंग आता है। दूसरे विकल्प में सत्यज्ञान की उत्पत्ति से पहले सम्पूर्णज्ञान से 
शून्य आत्मा के अनात्मत्व का प्रसंग अनिवार्य है, क्योंकि आत्मा का लक्षण उपयोग 
माना गया है। इसलिए सत्यज्ञान को मिथ्याज्ञानपृर्वक भी मानता चाहिए। उसी 
तरह सम्यग्दर्शन भी मिथ्याज्ञानपूर्वक होता है। 

इंका--क्षायोपशमिक और क्षायिक सम्यस्दशंन तो सत्यज्ञानपूर्वक ही होते हैं 
अतः: दर्शन से सत्यज्ञान पूज्य है ? 

समाधान---प्रथम सम्यग्दशेन औपशमिक सत्यज्ञान के अभाव में भी होता है, 
किन्तु इस प्रकार कोई भी सम्यसज्ञान सम्यग्दर्शन के अभाव में नहीं होता । 

शंका---प्रथम सम्यसज्ञान सम्यग्दर्शन के अभाव में होता है। 

समाधान---नहीं, वह भी सम्यग्दर्शन का ही सहचारी है । 

शंका---तब तो प्रथम सम्यग्द्शन भी सम्यग्श्ञान के अभाव में नहीं होता क्योंकि 
वह सत्यज्ञान का सहचारी है। इस प्रकार सभी सम्यग्दशंन सत्यज्ञान पूर्वक होते हैं 
जैसे दर्शन सत्यज्ञान पूर्वक होता है अतः प्रस्तुत तर्क बना रहता है कि ज्ञान 
पूज्य है। 

समाधान---उत्कृष्ट सम्यग्दर्शन की अपैक्षा से दर्शन को पूज्य कहा है। क्षायिक 
सम्यग्दशन केवलज्ञान पूर्वक नहीं होता, जिससे ज्ञान को दर्शन से पूज्य माना जाये 
अथवा अनन्त भवों को नष्ट करनेवाला होने से सम्यग्दशन ही पूज्य है। 

इस प्रकार “तत्त्वार्थश्लोकवातिक' में सम्यग्द्शन की पूज्यता का विश्लेषण 
किया गया है। 

आचार्य अमुतचन्द्र ने अपने 'पुरुषा्थसिद्धयुपाय” (श्लोक २१) में कहा है--- 
सम्यग्दर्शन, सम्यरज्ञान और सम्यकचारित्र में से पहले समस्त प्रयत्नों के साथ 
सम्यन्दर्शन की ही सम्पक्रूप से उपासना करनी चाहिए; क्योंकि उसके होतें हुए 
ही सम्यस्शान ओर सम्यक्चारित्र होता है। 

'उपासकाध्यमर्' के प्रारम्भ में सोसवेब सूरि ने सम्यक्त्य कह :माहात््य वर्णन 
करते हुए कहा है---सम्यक्त्थ एक महान्‌ पुरुष देवता है। यदि यह इक बार भी 
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आप्त हो याता है तो संचार को शान्त कर देता है; कुछ समक्त के पश्चात्‌ उस 
आत्मा के सम्यकान और सम्यक्चारित्र अवश्य प्रकट हो जाते हैं। यह जरमाम्वर 
में भी साथ जाता है। चित्तामणि रत्न के समान सब मनोस्थों को पूर्ण करता है। 
अहात्मागण सम्यक्त्व को ही समस्त पारलौकिक उत्मति को और मोक का प्रयभ 
कारण कहते हैं। 

स्वासिकातिकेयानुप्ेक्षा' (गाथा ३२४५-३२६) में कहा है---सम्मग्दसन सथ 
रत्नों में महारत्न है। सब योगों में उत्तम है, सब ऋद्धियों में महाऋद्धि है। संब 
सिद्धियों का करनेवाला है। ब्रतरहित होते हुए भी स्वर्यसुख को देनेवाला हैं। 

'जानाणंव' (६५४) में कहा है---चारित्र और शान से रहित अकेला एक 
सम्यग्दशंत भी प्शंसनीय है। किन्तु मिथ्यात्वकूपी विष से दृषित चारित्र और 
ज्ञान दोनों भी प्रशंसनीय नहीं हैं। जिसे निर्मल सम्यध्द्शन प्राप्त हो चुका है उस 
युण्यात्मा को मैं मुक्त ही मानता हूँ क्योंकि सम्यग्द्शन को ही मुक्ति का प्रधान अंग 
कहा गया है। 

'पर्चनन्दि पञ्चविशातिका' (१।७७) में उल्लेख है--जिस के बिना ज्ञान 
मिश्याज्ञान और चारित्र मिथ्याचारित्र होता है वह मोक्ष रूपी वृक्ष का बीज रूप 
सम्यग्दर्शन जयवन्त हो। उसके बिना प्राप्त हुआ भी मनुष्य-जन्म अप्राप्त हुए के 
समान है। 

आचार्य वसुनन्दी ने के अनुसार, जी जीव सम्यक्त्व से रहित है उसके ग्यारह 
अतिमाएँ नहीं होतीं अतः प्रथम सम्यकत्व को कहते हैं। 

'आचारसार' (२।६५) में कहा है--अन्य गुणों से हीन भी सम्यग्दशन मान्य 
है। 'सागारधर्मामृत' (१।४) में कहा गया है--जिनका चित्त मिय्यात्व से ग्रस्त है 
वे मनुष्य होते हुए भी पशु के तुल्य हैं और जिनकी आत्मा में सम्यक्त्व प्रकट हुआ 
है वे पशु होते हुए भी मनुष्य के समान है। 

इस प्रकार समस्त जिनवाणी में एक स्वर से इस बात को स्वीकार किया है 
कि सम्यग्दर्शन से रहित चारित्र, ज्ञान, तप सब निरथंक हैं। सम्यकत्व के साथ ही 
उन सबकी सार्थकता है। अतः रत्नत्रय में सबसे प्रथम सम्यग्दशंन को ही अपनाने 
का प्रयत्त करना चाहिए। उसके बिना अनन्त संसार शात्त नहीं हो सकता जबकि 
एक अन्तर्मुहुतें के लिए भी सम्यग्दर्शन एक बार होते से क्षनन्त संसार शान्त हो 
जाता है। इसी से सम्यन्दसंन से भ्रष्ट को ही भ्रष्ट कहा गया है। चारित्र से भ्रष्ट 
सम्पब्दृष्दि भ्रष्ट नहीं होता । | 

अन्त में आन्ार्य कुन्दकुन्द का. यह कथन उल्लेखनीय है--- 

कि वहुभा सणिद्ञ जे सिद्धा जरवरा यए काले। , 
सिज्लिहीहि जे थि भविया तंजाबद सस्स आहप्य ॥८४॥ 
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अधिक कहने से क्यर ? जो पुर्वश्ेष्ठ भूतकाल में सिद्ध हुए हैं ओर सविष्य में सिद्ध 
होंगे; वह सब सम्यकत्थ का माहारत्म्म जानो । 


सम्यग्दर्शन शब्द का अर्थ 


सम्यग्दर्शन शब्द दो शब्दों के मेल से बना है---सम्यक्‌ और दर्शन। सम्पक्‌ का 
श्रये है प्रशंशा और दर्शन का अर्थ है श्रद्धान। प्रशस्त दर्शन या अद्धान सम्यग- 
दर्शन है । 

सर्वार्थेसिद्धि' में तत्त्वार्थश्रद्धानं सम्यग्दर्शनं' (११२) सूत्र की ज्याध्या करते 
हुए दर्शन शब्द को लेकर जो शंका-समाधान किया है वह इस प्रकार है-- 

शंका--दर्शन शब्द संस्कृत की दश्‌ धातु से बना है जिसका अर्थ है देखना | 
अत: दर्शन शब्द से श्रद्धान अर्थ का बोध नहीं होता । 

समाधान--एक धातु के अनेक अर्थ होते हैं अत: कोई दोष नहीं है । 

शंका--दश्‌' का प्रसिद्ध अर्थ तो देखना ही है। उसको छोड़कर श्रद्धान अर्थ 
क्यों लिया ? 

समाधान---मोक्षमार्ग का प्रकरण होने से श्रद्धान अर्थ लिया है, देखना नही | 
क्योंकि त्ततत्वार्थ का श्रद्यान आत्मा का परिणाम है। बह मोक्ष का साधन हो सकता 
है। देखना तो नेत्र आदि से होता है। वह जो सभी संसारी जीवों के पाया जाता 
है अतः वह मोक्ष का मार्ग नहीं हो सकता । 

इस प्रकार सर्वत्र ही जिनागम में सम्यग्दर्शन में दर्शन का अर्थ श्रद्धा किया 
गया है। दर्शन के सामान्य अर्थ 'देखने' को लेकर भी उत्तर काल में अध्यात्म भ्रन्थों 
में अर्थ किया गया है कि जो अपनी आत्मा को मोक्ष के कारण भूत रूप में निभि- 
कल्प रूप से देखता है वह दर्शन है। यथा--“यः कर्ता निजात्मानं मोक्षस्य कारण- 
भूतेन पश्यति निर्विकल्परूपेणालोकयति-- प० प्र० टीका २-१३ 

इस पर से उसी टीका में यह शंका की गयी है कि यह सत्तावलोकन मोक्षमार्ग 
कसे है? यदि है तो इस प्रकार का सत्तावलोकन तो अभव्य जीवों को भी होता है 
अत: उनको भी मोक्ष हो जायेगा ? 

उत्तर में कहा है कि अभव्यजीवों को बाह्य विषय में निविकल्प सत्तावलोकन 
होता है, अभ्यन्तर शुद्ध आत्मतत््व के विषय में नहीं होता; क्योंकि अभव्यों के 
मिथ्यात्व आदि सात प्रकृतियों का उपशम, क्षय या क्षयोपश नहीं होने से 'शुद्धात्मा 
ही उदादेय है! इस प्रकार की रुचि रूप सम्यग्दर्शन नहीं है। 

इस प्रकार सम्यग्दशेन में श्रद्धान के साथ आत्मदर्शन भी समाविष्ट हैं । 

जिसकी सम्यर्दशेन होता है उसे सम्यर्दृष्टि कहते हैं । इस दृष्टि का भी जर्थ 
श्रद्धा ही है। वीरसेन स्वामी ने अपनी धवला टीका के प्रथम भाग में दृष्टि, श्रद्धा, 
रुचि और प्रत्यय को एकार्थक कहां है। प्राय अन्यत्र भी श्रद्धा रुचि प्रतीति को 
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दकार्थक्र कहा गया है। चेहंदशंध्यशर्ह् की 'टीकी में लिजो कं अंड्धांस रच 
निश्चय इृदमेपेत्थमेयेति निरचरयंत्रुद्धि!।' अंद्ार्गे अर्थात्‌ रेगि था निरचय संस्य यंदी 
है, ऐसा ही है इस प्रकार की तिश्चयात्मक बुद्धि का नाम श्रद्धार्त हैं। शैवामी 
समच्तभव्र से अपने “रत्तकरण्डक्रावकाचार' में सम्यम्दशंत के निःशंकित अंग का 
वर्णन करते हुए कहा है--- ' 
इदसेवेदुआामेज तस्व मान्वत्म अत्यका) “7 
इत्यकम्पायसास्सोबत्‌ सम्लागेंड्ांसदा इलिः ॥ 
गत््व यही है और इसी प्रकार है, न इससे भिन्‍त है और न अन्य प्रकार से है 
इस प्रकार सन्‍्मार्ग में जो तलवार की घार समान निश्वल रुचि है वह निःशंकित 
अंग है ।' 
अत: श्रद्धा या श्रद्धन में रुचि और प्रतीति का भाव समाविष्ट है। इस 
प्रकार की श्रद्धा को ही सम्यस्दर्शन कहा है। गोम्मट्सार' जीवकाण्ड भें कहा है कि 
कभी-कभी सम्यरदृष्टि भी भरुरुजनों के निर्देश से स्वयं न जानने के कारण मिथ्या 
बात की श्रद्धा कर लेता है किन्तु इससे उसके सम्यग्दर्शन में हानि नहीं आती । 
क्योंकि वह यह नहीं जानता कि गुरु ने उससे पदार्थ का स्वरूप यथार्थ नहीं कहा । 
आप्त के उपर उसकी श्रद्धा होने से वह आज्ञारुचि सम्यग्दृष्टि ही रहता है किन्तु 
पश्चात्‌ आगम की साक्षी पूर्वक समझाये जाने पर भी जब वहू विपरीत अर्थ के 
श्रद्धान को त्यागककर समीचीन अर्थ का श्रद्धान नहीं करता तो बह मिथ्यादृष्टि हो 
जाता है। 
अत: मोक्षमार्ग में श्रद्धा का महत्त्य सर्वोपरि है । उसके बिना न ज्ञान सम्धक्‌ 
होता है, न ही चारित्र सम्यक होता है। श्रद्धा का इंसना भहृत्त्व होने का कारण 
क्या है ? इसके सम्बन्ध में समाधितन्त्र में आचाय पृज्यपाद ने कहा है--- 
यत्रेवाहितधीः पुंसः अद्धा तत्रेब जायते । 
पत्रेव जायते श्रद्धा चिस॑ं तत्द लोपते ॥६४५॥ 
यनानाहितः पूंसः भद्धा तस्मान्मिवतेते । 
पसमाल्लिवतंते अदा कुतश्चिसस्थ तल्‍लयः 8 ६॥ 
अर्थात्‌ जिस विषय में पुरुष की बुद्धि सावधान होती है. उसी में उसकी श्रद्धा हो 
जाती है और जिसमें श्रद्धा हो जाती है उसी में उसका चित्त लीन हो जाता है । 
तथा जिस विषय में पुरुष की बुद्धि अवधानरूप नहीं होती उससे श्रद्धा हट जाती है 
और जिससे श्रद्धा हट जाती है उसमें उसका चित्त कैसे लीन हो सकता है ? 
इसी से आचार्य कुल्दकुन्द ते 'दर्शनप्राभृत' में कहा हैं--- 
अं सफकह तं कीरइ अं ज ज॑ संबकेइ तं ज सहहर्भ । 
केबलिजियेहि मजियं सहृहमाणस्स सम्मसं ॥२२४ 
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अर्थात्‌ जो करने की सामर्थ्य हो यह करो और जो करने की सामप्ये न हो सो कर 
अद अद्धान करो, क्योंकि केवलक्ातरी जिन भगवान्‌ ने खअड़ान करनेवाले को 
सम्यवत्य कहा है। 

पहू अरढ्ान शानमुलक भी होता है और आज्ञामूलक भी होता है। स्वामी 
कार्लिकेयानुप्रेक्षा' में कहा है-- 

जो ज घिजाजदि तज्यं सो जिजनयजे फरेशि सहुहग । 
हूं जिनबरेहि भणियं तं सन्वमहूं समिण्छामि ३३२४ 

अर्थात्‌ जो तत्त्व को नहीं जानता वह भी जिनवचन में श्रद्धान करता है कि जिन 
अगवान्‌ ने जो कहा है उस सब पर मैं श्रद्धान करता हूँ । 

अनगारधर्मामृत' (२।६३) के अनुसार, एक अहँन्त ही सच्चे देव हैं, उनका 
अचन ही सत्य है, मोक्षदाता है, उनके द्वारा कहा गया धर्म ही यथार्थ है--इस 
अ्रकार की जो आन्तरिक भावना है वही उसके मूल में है। उनकी श्रद्धावश ही 
उसकी तत्त्वों पर श्रद्धा होती है। भगवती आराधना” की विजयोदया टीको 
(गाथा ३६) में कहां गया है कि यदि धर्मादि द्रव्यों का परिज्ञान न होने से ज्ञान- 
सहचारी श्रद्धान नहीं है तब भी वह मिथ्यादृष्टि नहीं है, क्योंकि दर्शनमोह के 
उदय से होनेवाला अश्रद्धान रूप परिणाम उसके नहीं है। मिथ्यादर्शन से उत्पन्न 
हुआ अश्वद्धात अरुचिरूप होता है। उसमें आगम में प्रतिपादित विषय में रुचि नहीं 
होती । किन्तु यहाँ ऐसी अश्रद्धा नहीं है। आगम में प्रतिपादित विषयों के प्रति न 
जानते हुए भी रुचि होती है। इसे स्पष्ट करते हुए कहा कि स्वयं मन्दबुद्धि हो, 
ओर विशेष ज्ञानी गुरु प्राप्त न हो तथा जिनवर कथित तत्त्व सूक्ष्म हो तब जिनेनद्र 
कथित आगम को प्रमाण मानकर उस पर श्रद्धा करता हैं । 


सम्यग्दर्शन के लक्षण 


आचार कुन्दकुन्द ने अपने ग्रन्थों में सम्यत्दर्शन के लक्षण इस प्रकार कहे हैं--- 
“दर्शनप्राभूत' में कहा है--छ द्रव्य, नौ पदार्थ, पाँच अस्तिकाय ओर सात तत्त्व 
जिनवर भगवान्‌ ने कहे हैं । जो उनका यथार्ज स्वरूप का थ्रद्धान करता है उसे 
सम्यग्दुष्टि जानो ॥१६॥ 

आगे वह कहते हैं---जिनवर भगवान्‌ ने जीव आदि पदार्थों के श्रद्धान को 
अ्यवहारनय से सम्यग्दर्शत कहा है किन्तु निश्चयनय से आत्मा ही सम्यरदर्शत 
है ॥२०॥ 

'समयसार' में उन्होंने उल्लेख किया है--भूतार्थ अर्थात्‌ निश्ययनय से जाने 
गये जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आखब, संयर, निजेरा, अन्ध और मोक्ष को सम्यग्दशेत 
कहते हैं ॥ १३॥ 
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'मोकप्राभूत' में कहा गना है-- हिंसा रहिंत धर्म में, अठारह दोंबों से रहिए 
देव में भौर निर्मस्‍्ध प्रवचन में अडान करना सम्परदर्शन है 6 ०॥॥ 

'निवमसार' में वे लिखते हैं---आप्त, आगमम और तत्त्वों में श्रद्धांन से सम्यंग 
दर्शन होता है। 

कुन्दकुल्दाचाय के पश्चात्‌ होनेवाले सभी ग्रन्थकारों ने उक्त सक्षणों को है 
अपनाया है। जैसे “तत्त्वायंसूत्र' में तत्त्वार्थ के, श्रद्धान को सम्यग्दर्शन कहा है | 
इसी प्रकार समन्तभद्राचायं ने “रत्नकरण्ड श्रावकाचार' में सच्चे देव, सच्चे शास्त्र 
सच्चे भुरु के आठ अंग सहित तथा आठ मद और जिनमूढ़ता रहित श्रद्धांग को 
सम्यग्यदर्शन कहा है । े 

स्वामिकातिकेयामुप्रेझ्ा' में कहा गया है--जो श्रुतज्ञान और द्रव्याथिक पर्याः 
याथिक नयों के द्वारा जीव, अजीव, आखव, बन्ध, संवर, निर्जेरा, मोक्ष, पुष्य और 
पाप इस नो तत्त्यों को आदर के साथ मानता है वह शुद्ध सम्यन्दृष्टि है॥१२॥ 

इस तरह सर्वत्र जिनागम में सम्यग्दशेन के उक्त लक्षण कहे गये हैं। किन्‍्त 
अध्यात्मशास्त्र में इनसे भिन्न पाये जाते हैं। उदाहरण के लिए “'पुरुषार्थसिद्धयुपाय 
में विपरीत अभिनिवेश से रहित तत्त्श्रद्धान को सम्यग्दर्शन कहा है। किन्तु आगे 
“दर्शशमात्मचिनिश्चिति' आत्मा के विनिश्चय को सम्यरदर्शन कहा है। इसी 
प्रकार 'पुरुषार्थासिद्धभुपाय” के रचयिता आज्ायें अमृतचन्द्र ने 'समयसारकलश' मे 
कहा है---आत्मा का पर द्रव्य से भिन्‍्त अवलोकन ही नियम से सम्यग्दर्शन है | 
इसलिए नो तत्त्वीं की संन्‍्तति को छोड़कर एक आत्मा ही हमारे होओो ।' 

इन सब लक्षणों का समन्‍्वय पं० टोडरमल जी ने अपने “मोक्षमार्गेप्रकाशक' 
के नवम अध्याय में बड़ी सुन्दरता से किया है जो इस प्रकार है--- 


सम्यग्दशंन के लक्षणों का समन्वय 


उक्त सब लक्षणों में 'तत्त्वार्थ का अंद्धान सम्यन्दर्शन है” यह लक्षण ही अत्य- 
धिक मान्य है। जीव, अजीव, आस्रव, बन्ध, संवर, निजेरा और मोक्ष ये सात 
तत्त्वार्थ हैं। इनका श्रद्धात--ऐसा ही है अन्यथा नहीं है, ऐसा जो प्रतीति भाव है 
वह सम्यग्दशंन है। 'दर्शन' के साथ जो सम्यक्‌ पद है वह विपरीत अभिनिवेश से 
रहित का सूचक है। 

तत्त्वार्थ में तत्त्व शब्द का समास होता हैं--तस्य भाव: तत्त्वम्‌। अर्थात्‌ 
जिसका जो भाव सो तत्व जानना । अतः तत्त्व अर्थात्‌ अपने स्वरूप सहिंत पदार्थ 
का अंद्धास सम्यग्दर्शन है।' यहाँ यदि तत्त्यश्रद्धान हीं कहते तो जिसका वह 
भाव हैं उस पदार्थ के श्रद्धान बिता केवल भाव का ही श्रद्धांन सम्यग्दर्शन 
कहांता। तथा यदि अर्थश्रद्धान ही कहते तो भाव के अद्भान के बिता पदार्थ का 
श्रद्धान संम्पर्दर्तत कहलाता । किन्तु ये दोनों भी कार्यकारी नहीं हैं। जैसे “मैं 
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बात्मा हूँ ऐसा भ्रद्धार किय्रा परन्दु/अपत्मा का हवकप जैड्ा है बैसा शद्धाव नहीं 
किया तो भाव के, श्रद्धान के बिना पदार्स का श्रृद्धात. का्ग्रेकारी नहीँ है ।. एससिय 
तत्त्य सहित बर्थ का श्रद्धान ही कार्यकारी है4 _.. ., 

किन्तु तत्त्वार्थ तो अनन्त हैं वे सब सामान्य से जीव और अजीब में गर्मित 
हैं। इन्हीं के विशेष आख़ब आदि हैं। उनको अलग कहने का भ्रयोजन इस 
प्रकार है-- 

यहाँ मोक्ष से प्रयोजन है सो जिन सामान्य या विशेष भावों का श्रद्धान करने 
से मोक्ष हो और जिनका श्रद्धान किये बिना मोक्ष न हो उन्हीं का यहाँ ग्रहण किया. 
है। सो जीव और अजीव ये दो सामान्य रूप तत्त्व हैं। जब जीव को अपना और 
पर का श्रद्धान होता है, पर से भिन्‍न' अपने को जानता है और अपने से भिन्न 
पर को जानता है तब परद्रव्य से उदासीन होकर मोक्षमार्ग में लगता है। अतः ये 
दो सामान्य तत्त्व अवश्य श्रद्धान करने के योग्य हैं। शेष आख्रव आदि पाँच जीव 
और पुदूगल की पर्याय हैं। इन पाँचों को जानने से मोक्ष के उपाय का श्रद्धान 
होता है। मोक्ष को पहचाने तो उसे हित मानकर उसका उपाय करें। इसलिए 
मोक्ष का श्रद्धान आवश्यक है। मोक्ष का उपाय सवर-निर्जरा है। इनको जानें तो 
जैसे संवर-निजेरा हो वैसे प्रवर्ते। इसलिए संबवर-निर्जरा का श्रद्धान करना 
आवश्यक है । आस्रव का अभाव संवर है और बन्ध का एकदेश अभाव निर्जरा 
है। अतः भासव बन्ध को जाने तो उनका नाश करके संवर निर्जेरा रूप प्रवृत्ति 
करे। इसलिए आखस्रव बन्ध का श्रद्धान आवश्यक है। इस प्रकार इन पाँचों का 
श्रद्धान होने पर ही मोक्षमार्ग बनता है। इसलिए सात तत्त्व कहे हैं। इनके यथार्थ 
श्रद्धान के अधीन ही मोक्षमार्ग है। इनके सिवाय ओरों का श्रद्धान हो या न हो, 
किसी के अधीन मोक्षमार्ग नहीं है। 

किन्‍्हीं ग्रन्थों में पुण्य-पाप सहित नौ पदार्थ कहे हैं। सो पुण्य-पाप आल्वादि 
के ही विशेष हैं। इसलिए सात तत्त्वों में क्शित हैं। 

इस प्रकार से सम्यग्दशेन का सच्चा लक्षण तत्त्वार्थ श्रद्धान कहा है। इसी में 
अन्य लक्षण गर्भित हो जाते हैं। जैसे पर से भित्न अपने श्रद्धान को सम्यग्दर्शन 
कहा है। सो यह विचार करो कि यह अद्धान आख्रव आदि के श्रद्धान से रहित 
होता है या सहित होता है। यदि रहित होता है तो मोक्ष के श्रद्धाव के बिना 
आत्मश्रद्धान का प्रयोजन क्या रहा ? अतः आख़वादि के श्रद्धान से रहित स्व-पर 
का श्रद्धान सम्भव नहीं है और आखब आदि के श्रद्धान सहित होने पर सातों तत्त्वों 
के श्रद्धान का नियम हुआ। तथा पर का पररूप श्रद्धान हुए बिना आत्मा का 
श्रद्धान नहीं होता । अत: अजीब का श्रद्धान होने पर ही जीव का श्द्धान होता है। 
तथा जिसके जीव-अजीब का श्रद्धान है उसके अख़य आदि का श्रद्धान होता ही है। 
आख्व आदि के अद्धान बिना स्व-पर का अद्धान तथा केवल आत्मा का श्रद्धाल 
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अवादे नहींहोका पकोंकिआत्खा-तो द्रव्य है औोर हुँ शुडन्अशुद्ध पर्मास सहित हैं 
शुद्ध-अशुद्ध पर्याय जाने बिना आत्म द्रव्य का श्रद्धान नहीं होता/और शुद्धनकञुः 
कर्मों का जान अआक्षयाहिं को जानने से:होता है+ आलब आदि के श्रद्धान विन 
स्कव-पर का श्रद्धात' या केवल आत्मा का अद्धान कार्यकारी भी नहीं है । 

जिसके लिए सच्चा आपा-पर का श्रद्धान होता है या आत्या का श्रद्धान होते 
है उसके सातों तत्त्वों का अ्रद्धान होता ही है । जिसके सातों तत्त्वों का सच्चा भद्धाः 
होता है उसके आपा-पर का व आत्मा का श्रद्धान होता ही हैं। इनमें परस्पर + 
अविनाभाव होने से आपा-पर के श्रद्धाम को था आत्मश्रद्धान को सम्यकरर 
कहा है । - 
अब जो किन्हीं शास्त्रों में देव-शास्त्र-गुरु आदि के अद्धात को सम्यक्त्व कहा | 
उसका समन्वय करते हैं--- 

अरहन्त देव आदि के श्रद्धान से कुदेव भादि का श्रद्धान दूर होता है और ऐस 
होने से गृहीत मिथ्यात्व का अभाव होता है। इससे उसे सम्यक्त्व कहा है सर्वय 
सम्यकत्व का यह लक्षण नहीं है। अरहन्त आदि का श्रद्धान होने प्र सम्यक्‍त्व * 
होने का नियम नहीं है। सम्यकत्व हो भी सकता है, नहीं भी होता । परन्तु अरहून 
आदि का श्रद्धान हुए बिना तत्त्वार्थश्रद्धान रूप सम्यव्त्व नहीं होता । जिसक॑ 
सच्चा तत्त्वार्थश्रद्धान होता है उसे अरहन्त आदि का श्रद्धान होता ही है। इस॑ 
प्रकार जिसको सच्चे अरहन्त आदि का श्रद्धान होता है उसे तत्त्वार्थश्रद्धान होत 
ही है। अतः इनको अविनाभावी जानकर कहीं सच्चे देव-शास्त्र-गुरु के श्रद्धान क॑ 
और कहीं तत्त्वायेश्रद्धान को सम्यक्त्व का लक्षण कहा है । 

इस तरह सप्ततस्वों के श्रद्धान में अरहन्त आदि का अरद्धान गर्भित है। क्योंगि 
तत्त्वश्नद्धान में मोक्षतत्त्य सर्वोत्कृष्ट है और वह अरहन्त सिद्ध का लक्षण है। अत 
सर्वोत्कृष्ट लक्षण को मानने पर जिनका वह लक्षण है उन्हें मानना चाहिए ही 
बही देव का श्रद्धान है। तथा मोक्ष के कारण संवर निजेरा हैं और संवर निर्जर 
के धारक निग्न॑न्थ मुनिराज हैं। संवर निर्जरा को मानने पर उसके धारक मुनिराउ 
को मानना ही होता है। यही सच्चे ग्रुद का श्रद्धान होता है। इस प्रकार तत्त्व 
श्रद्धान में अरहन्त आदि का' श्रद्धान और अरहन्त आदि के श्रद्धान में तत्त्वश्नद्धार 
गभित है। 

आशय यह है कि विभिन्‍न शास्त्रोंमें जो सम्यस्व्श्नत के चार लक्षण कहे | 
उनमें सत्यदृष्टि से एक लक्षण भ्रहण करने पर चारों लक्षल्ों कह अहंण होता है 
फिर भी ज़लग-अगल लक्षण कहने का प्रयोजन भी भिन्न-भिन्न है। तत्त्मश्रद्धार 
को सम्यस्दर्शन कहने का प्रयोजन तो यहू है कि इस तत्त्वों को पहचाने तो यथा 
धस्तु के स्वरूप का व खबने हित-अहित का अद्धान करके सोक्षखा् में लगे । आापा 
प्र के सिन्‍य अद्शान को सम्यपत्व कहने का प्रयोजन बह है. कि तस्वाबंश्रद्धान क 
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प्रयोजन दही मापा-पर को अड्धांन हैं। जीव-अजीन के श्रद्धाने का प्रयोजन स्व-परें 
का भिन्‍न अठ्धान ही है। 

स्व और पर को भिन्‍न जातने का प्रयोजन इतना ही है कि आपको ही आप 
जाते। आप को आप जातने पर पर का श्रद्धान भी कार्यकारी नहीं है अतः 
अध्यात्म में आत्मश्रद्धांन को सम्यकत्व कहा है। 

इसी तरह सच्चे देव-शास्त्र-गुद के श्रद्धान को सम्यवरत कहने का प्रयोजन यह 
है कि सच्चे देवादि का श्रद्धान सच्चे तस्वार्थश्रद्धान का कारण है और कुदेवादि का 
श्रद्धान कल्पित तत्त्वश्रद्धान का कारण है। अतः कुदेवादि का अद्धात छुड़ाकर 
सुदेवादि का श्रद्धान कराने के लिए देव-शास्त्र-गुरु के श्रद्धान को सम्यकत्व कहा है । 

सिन्‍त-भिन्‍न लक्षण भिन्न-भिन्न नयदृष्टि से भी कहे गये हैं। वोरसेन स्वामी 
ने 'धवला' (पुस्तक १, पृ. १५१) में जो कहा है वह इस प्रकार है--प्रशम, संवेग, 
अनुकम्पा और आस्तिक्य का प्रकट होता जिसका लक्षण है वह सम्यकत्व है। 

शंका--इस प्रकार सम्यकत्व का लक्षण मानने पर असंयत सम्यग्दृष्टि गुण- 
स्थान का अभाव हो जायेगा ? 

समराधात--शुद्धनय का आश्रय लेने पर उक्त कथन सत्य है। अथवा तत्त्वार्थ-- 
श्रद्धान को सम्यग्दशन कहते हैं। इसका अर्थ यह है--आप्त, आगम और पदार्थ 
को तत्त्वार्थ कहते हैं और उनके श्रद्धान या उनकी अनुरक्ति को सम्पन्दर्शन कहते 
हैँ । 

धांका---पूर्व लक्षण के साथ इस लक्षण का विरोध क्‍यों नहीं है ? 

समाधान---यह दोष नहीं है क्योंकि शुद्ध नय और अशुद्ध नय के आश्रय से दोनों 
लक्षण कहे गये हैं। अर्थात्‌ पहला लक्षण शुद्ध नय से है और दूसरा अशुद्ध नय से है ।. 
अथवा तत्त्तरुचि को सम्यकत्व कहते हैं। यह लक्षण अशुद्धतरनय की अपेक्षा है। 

इस तरह नय विवक्षा से भी लक्षण भेद देखा जाता है। 


सम्यग्दर्शन की उत्पत्ति की सामग्री 


सम्यग्दर्शन का विपरीत भाव मिथ्यादशेत है। जिसके मिथ्यादशेन -होता है - 
उसे मिथ्यादृष्टि कहते हैं। यह पहला गुगस्थान है और जिसे सम्यग्दशेन होता है 
उसे सम्यर्दुष्टि कहते हैं। क्रमांक चार से चौदह तक सभी गुणस्थान सम्यर्दृष्टि के 
ही होते हैं। जिसे सम्यक्त्व की प्राप्ति होती है किन्तु ब्रतादि नहीं होते उसे अविरत 
या असंयत सम्यर्दुष्टि कहते हैं। इसी गरुणस्थान से मोक्षमार्ग खुलता है। इसी से 
“पुरुषार्थसिद्धयुपाय' में कहा है कि सबसे प्रथभ पूरे प्रयत्न के साथ सम्यग्दशन को 
प्राप्त करने का प्रयास करता चाहिए। उसके लिए सबसे प्रथम कुदेवादि की 
मान्यता छोड़कर अरहन्त देव आदि का श्रद्धान करना थाहिए। ऐसा होने पर ही 
गृहीत मिध्यात्व का अभाव होता है । यह ध्यान में रखना चाहिए कि एकमात्र 
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शीतरागी जरहूत देव और सिद्ध परसात्या ही सच्चे देव हैं.। . '.. 
प्रबंधनसार' में आंधार्म कुन्दकुन्द ने कहा है--जो अरहन्त को व्रव्यस्प' से, 
पर्वायरुष से और गुणरूप से जानता है वह वास्तव में आत्मा को जानता है क्योकि 
निश्चय से दोनों में अन्तर नहीं हैं। अरहस्त का स्वरूप भी ऑत्मरूप है अतः उनके 
जानने पर आत्मा का ज्ञाव होता है और आत्मा का शान होने पर भोह दूर होता 
है तभी सम्थकत्व प्रकट होता है। 
इसलिए पहले देवादि का श्रद्धान करना, फिर जैन धर्म में कहे जीवादि तत्त्वों 
का विचार करना, उनका नाम लक्षण आदि सीखना चाहिए । ऐसा अभ्यास करते 
से तत्त्वार्थश्रद्धान होता है। फिर आपा-पर का भिन्‍नपना जैसे प्रतिभासित हो बैसा' 
विचार करते रहना चाहिए। ऐसा बःरने से भेदविज्ञान होता है। फिर आप में 
अपनत्व मानने के लिए अपने स्वरूप का विचार करते रहना चाहिए, क्योंकि 
उसके अभ्यास से ही आत्मानुभव की प्राप्ति होती है। इस प्रकार इन सबको जान- 
कर इनमें से कभी देवादि के विचार में, कभी तत्वविचार में, कभी आपा-पर के 
विचार में और कभी आत्मा के विचार में मद को लगाना चाहिए। ऐसा करते 
रहने से यदि कदाचित्‌ दर्शनमोह का उपशम होता है तभी सम्पग्दर्शन की प्राप्ति 
होती है। उसके बिना नहीं होती । 
यहाँ हम 'बट्खण्डागम' के जीवस्थानचूलिका की आठवीं चूलिका से सम्यकत्व 
की उत्पत्ति का विवरण देते हैं। यह ध्यान रहे कि यह उपलब्ध दि. जैन साहित्य में 
सर्वप्राचीन ग्रन्थराज है । 
अब यहू जीव सब कर्मों की अन्त:कोड़ा-कोड़ी सामरोपम की स्थिति बाँधता 
है तब प्रयम उपशम सम्यक्त्व को प्राप्त करता है।' यह मूल सूत्र है। इसको 
धवला टीका में वीरसेन स्वामी ने कहा है--उक्त कथन उपचार से किया गया 
है। यथार्थ से जीव उक्त प्रकार की क्मस्थिति बाँधने पर सम्यक्त्व को प्राप्त 
नहीं करता है किन्तु अधःकरण, अपूर्वकरण और अनिवुत्तिकरण होने पर 
अनिवृत्तिकरण के अन्तिम समय में सम्यक्त्व को प्राप्त करता है। इस सूत्र के द्वारा 
क्षयोपशमलब्धि, विशुद्धिलब्धि, देशनालब्धि, प्रायोग्यलब्धि ये चार लब्धियाँ कही 
गयी हैं । 
पूर्वंसंचित कर्मों के अनुभागस्पद्धक जिस समय विशुद्धि के द्वारा प्रतिसमय 
अनन्तंग्रुणहीन होते हुए उदीरणा को प्राप्त होते हैं उस समय क्षयोपशमलब्धि 
होती है । 
प्रतिसमय अनन्‍्तधुणहीन क्रम से उदीरित अनुभाग स्पर्षकों से उत्पन्त हुआ 
जीव का परिणाम, जो साता आदि शुभ कर्मों के बन्‍्ध में तिभित और असाता 
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आदि अशुभ कर्मों के बर्ध का विरोधी है उसे विशुद्धि कहते हैं। उसको प्राप्ति 
विशुद्धिलन्धि है। छह द्रव्यों और तो पदार्थों के उपदेश का नाम देशना है। उस 
देशना से युक्त आचाय आदि की प्राप्ति तथा उनके द्वारा उपदिष्ट अर्थ के ग्रहण, 
घारण तथा विचारणा की शक्ति की प्राप्ति को देशतालब्धि कहते हैं। सब कर्मों 
की उत्कृष्ट स्थिति और उत्कृष्ट अनुभाग को घात करके अन्त: कोटाकोटि स्थिति 
में तथा द्विस्थानीय अनुभाग में स्थापित करने को प्रायोग्यलब्धि कहते हैं। इन 
लब्धियों के होने पर ही करणलब्धि के योग्य भाव पाये जाते हैं। 

यद्यपि उक्त सूत्र में केवल काललब्धि की ही प्ररूपणा की गयी है किन्तु उक्त 
चारों लब्धियों का उस एक काललब्धि में ही होना सम्भव है अतः उसी में चारों 
लब्धियाँ गर्भित हैं । उक्त चार लब्धियाँ भव्य और अभव्य मिथ्यादृष्टि के भी होती 
हैं। कित्तु करणलब्ध्रि सम्यकत्व की उत्तत्ति के समय ही होती है। 

इस प्रकार भव्य जीवों के योग्य करणलब्धिरूप से जो जीव परिणत होता है 
उस जीव का तक्षण बतवाने के लिए आचार भूतबलि कहते हैं--प्रथम सम्यक्त्व 
को प्राप्त करनवाला वह जीव पर्चेन्द्रिय, सजी, मिथ्यादृष्टि, पर्याप्तक और सर्बे- 
विशुद्ध होता है। 

इसका मतलब यह है कि सम्यक्त्व को प्राप्त करनेबाला जीव एकेन्द्रिय, दो- 
इन्द्रिय, तेइन्द्रिय या चौइन्द्रिय नहीं होता, क्योंकि उनमें सम्यक्त्व को ग्रहण करने 
योग्य परिणाम नहीं होते । पड्चेन्द्रियों में भी वह संज्ञी ही होता है, बयोंकि असंज्ञी 
जीवों के मन के बिना विशिष्ट ज्ञान नहीं होता। 

सर्वविशुद्ध से मतलब यह है कि प्रथम उपशम सम्यक्त्व को प्राप्त होनेवाले 
जीव के अध:प्रवृत्तकरण, अपूर्वकरण और अनिवृत्तिकरण के भेद से तीन प्रकार 
की विशुद्धियाँ होती हैं। उनसे सम्पन्न होता है । 

उनमें से अनिबृत्तिकरण के अन्तममुह॒त्त प्रमाण काल में से संख्यात भाग काल 
वीतने पर यदि वहू अनादि मिथ्यादृष्टि है तो मिथ्यात्वकर्म का अन्तर करता है, 
और यदि सादि सिध्यादृष्टि है तो तीन भेदरूप समस्त दर्शनमोहनीय का अन्तर 
करता है। अन्तरकरण समाप्त होने पर वह उपशमक कहलाता है। ' 

अन्तरकरण करके मिथ्यात्वकर्म के तीन भाग करता है---सम्पक्त्व, मिथ्यात्व 
और सम्यस्मिथ्यात्व। पश्चात्‌ दर्शतमोहनीय कर्म को उपशमाता है। यह 
प्रथमोपशम सम्यकत्व चारों गति के जीवों में उत्पन्न हो सकता है। किन्तु दर्शनभोह 
का क्षय का प्रारम्भ बढ़ाई द्वीपों में स्थित पन्द्रह कम भूमियों में जहाँ जिस काल में 
जिन केवली तीर्थंकर होते हैं वहाँ उस क,ल में होता है। अर्थात्‌ कमंभूमि में उत्पन्न 
भनुष्य ही दर्शनमोह के क्षय को प्रारम्भ करता है। किन्तु उसका निष्ठापन अर्थात्‌ 
समाप्ति चारों गतियों में करता है। इसका मतलब यह है कि दर्शनमोह को क्षपणा 
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का प्रारम्भ करनेंवाला जीव .कुृतकृत्य वेदक होने के परचात्‌ अपगुवन्ध के कारण 
चारों भी गतियों में उत्पस्त होकर दर्शनभोह की क्षपणा को पूर्ण करता है-+ यह 
सम्यक्त्व की उत्पत्ति की भ्रक्रिया जिनागम में कही है। इस' प्रक्तिया से प्रकट 
सम्यप्दर्शन ही यथार्थ सम्यग्दर्शन है। उसी से संसार का अन्त होता है । 


सम्यग्दर्शन के भेद 

सम्यग्दशेन की उत्पत्ति की उक्त प्रक्रिया के अनुसा र, प्रकट हुए सम्यग्दर्शन के 
मुल्य भेद तीन हैं--उपंशम सम्यकत्व, क्षायोपशमिक या वेदक सम्यक्त्व और 
क्षायिक सम्यकत्व । इनमें से उपशम सम्यक्‍त्व के दो भेद हैं--प्रथमोपशम सम्यकक्‍त्व 
और ट्वितीयोपशम सम्यकक्‍्त्व । न 

अनादि मिथ्यादृष्टि जीक्ष को उक्त प्रकार से सर्वप्रथम प्रथमोपशम सम्यक्‍्त्व 
की प्राप्ति होती है। प्रथमोपश्म सम्यक्त्व का काल एक अन्तर्मुह्॒त ही है। अतः 
यह होकर छूट जाता है। 

अनन्तानुबन्धी क्रोध, मान, माया, लोभ और मिथ्यात्व, सम्यगूमिथ्यात्व, 
सम्यक्त्व--मोहनीयकर्म की इन सात प्रकृतियों के उपशम से जो सम्यक्त्व प्रकूट 
होता है उसे प्रथमोपशम सम्यक्‍त्व कहते हैं । इसका काल पूरा होने पर नियम से 
उसके मिथ्यात्व, सम्पग्‌मिथ्यात्व और सम्यक्त्व प्रकृति में से किसी एक का उदय 
होता है। 

चार अनन्तानुबन्धी कपाय, मिथ्यात्व, सम्पगमिथ्यात्व इन छह प्रकृतियों के 
'उदयाभावी क्षय और इन्हीं के सदवस्थारूप उपशम से तथा देशधाती सम्यक्त्व 
प्रकृति के उदय से जो तत्त्वार्थश्रद्धान होता है उसे क्षायोपशमिक सम्पग्दर्शन कहते 
हैं। इसे करणानुयोग में वेदक सम्यक्त्व नाम दिया है; क्योंकि इसमें देशघाती 
सम्पक्त्व प्रकृति के उदय का वेदन होता है । वेदक सम्यक्त्थ उपशम सम्यकक्‍्त्य पूर्वक 
डहोता है। उपशम सम्पक्‍त्व का काल पूरा होने पर सम्यनत्व प्रकृति का उदय होने 
से वेदक सम्यक्त्व होता है। प्रथमोपशम सम्यक्त्थ तथा वेदक सम्यकत्व चौथे से 
सातवें तक चार गुणस्थानों में ही होते हैं। किन्तु द्वितीयोपशम सम्यक्त्व चार से 
ग्यारह तक आठ गुणस्थानों में होता है । 

द्वितीयोपशम सम्यक्त्व के सम्बन्ध में जीवंकाण्ड (गाथा ७०४) की टीका में 
लिखा है---उपशम श्रेणी पर आरोहण करने के लिए सालिशय अप्रमततवेदक 
सम्यरदुष्टि तीन करणों के द्वारा अनन्तानुयन्धी कषायों को अध्रशस्त उपशम के 
द्वारा अथवा विसंयोजन द्वारा अन्य प्रकृतिरूप परिणमाता है। इस तरह उनका 
क्षपण करके तथा दर्शनमीह की तीन प्रकृतियों का अन्तरकरंण के ढारा अन्तर 
करके उपशमविधान के द्वारा उपशर्म करता है। तदलंन्‍्तर प्रंथेंगे समय में द्वितीयो- 
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पशम सम्यरदुष्टि होकर उपशभ श्रेणी पर चढ़ता है। और, उंपशान्तकथाय 
मुणस्थान तक जाकर क्रम से नीचे उतरता हुआ अर्सयमी तक हो जाता है। 


उक्त सातों प्रकृतियों के क्षय से जो सम्यक्त्व होता है वह क्षायिक सम्यक्‍त्व 
है। यह सम्यक्त्व असंयत आदि चार गुणस्थानवर्ती मनुष्यों के जो क्मेभूमि में 
जन्मे वेदक सम्यर्दृष्टि होते हैं, उनके ही केवली, श्रुतकेवली के पादमुल में होता है | 
यह सम्यकत्व एक बार होकर छूटता नहीं है। सिद्धों में भी रहता है। 


इस प्रकार सम्यग्दर्शन के ये तीन भेद सिद्धान्तग्रन्थों में कहे गये हैं। इनके 
सिवाय सम्यग्दशंन के दो भेद और पाये जाते है---स राय सम्पग्द्शंन और वीतराग 
सम्यस्दर्शन। “तत्त्वाथेसूत्र' के टीकाग्रन्थों में ये भेद मिलते हैं। 'स्वाथसिद्धि' में 
कहा गया है---भ्रशम, सवेग, अनुकम्पा, आस्तिक्य आदि की अभिव्यक्ति लक्षण- 
वाला सराग सम्यस्दर्शन है। और, आत्मा की विशुद्धिमात्र वीतराग सम्यर्दर्शन 
है। किन्तु 'तत्त्वार्थराजवारतिक' में कहा है कि सात प्रकृतियों का आत्यन्तिक क्षय 
हो जाने पर जो आत्मविशुद्धि मात्र होती है वह वीतराग सम्यकत्व है। इसका 
मतलब यह होता है कि क्षायिक सम्यग्दशंन वीतराग सम्यग्दशेन है और शेष दोनों 
सराग सम्यग्दशन हैं। 


“भगवती अराधना' की 'विजयोदया टीका' में कहा है--प्रशस्तराग सहित 
जीवों का श्रद्धान सराग सम्यग्दशन है। प्रशस्त तथा अप्रशस्त राग से रहित तथा 
जिनका मोह और ज्ञानावरण, दर्शनावरण क्षीण हो गया है उनका सम्यक्त्व 
वीतराग सम्यकत्व है। राग दसवें गुणस्थान तक होता है। इसी से पं० आशाधरजी: 
ने विराग का अर्थ उपशान्तकषाय आदि ग्रुणस्थानवर्ती लिया है। विजयोदया का 
भी यही अभिप्राय जान पड़ता है। 


अध्यात्मग्रन्थों में सम्यस्दर्शन के दो भेंद व्यवहार सम्यक्त्व और निश्चय 
सम्यकत्व मिलते हैं। 'रमगणसार' के प्रारम्भ में ही ये भेद किये हैं। 'द्रव्यसंग्रह' 
ओर 'परमात्मप्रकाश' के दीकाकार ब्रह्मदेव ने सराग सम्यकत्व और बीतराग 
सम्यक्त्व के साथ इन दोनों भेदों का समन्वय किया है। द्रव्यसंग्रह (गाथा ४१) 
की टीका में वह लिखते हैं---'उक्त प्रकार से तीन मूढ़ता, आठ मद, छह अनायत्तन 
और शंका आदि रूप आठ दोषों से रहित तथा शुद्ध जीवादि तस्तार्थों के श्रद्धान 
रूप सराग सम्थक्त्व नामक व्यवहार सम्यक्त्व जानना चाहिएं। उसी व्यवहार 
सम्यक्त्व द्वारा परम्परा से साधने योग्य शुद्ध उपयोगरूप निश्चय सम्यक्त्व की 
भावना से उत्पन्न परम आह्लादरूप युद्धामृतरस का आस्वादन ही उपादेय है, 
इग्थियजन्थ आदि खुख हेय हैं ऐसा रुचिरूप तथा वीतराग चारित्र के बिना न होने 
बाला वीतराग सम्यकक्‍्त्व नामक निश्चय सम्यक्स्व है। 
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'वरभात्मप्रकाश” (२/१७) -की टीका में ग्रह्मदेवजी थे शिखा है---“सरामं, 
चीतराग के भेंद से तम्यक्लं दो प्रकार का कहा है। सराय सम्मनत्व का लेख 
करते हुए लिखा है--प्रशम संवेग अनुकम्पा आस्तिक्य की अभिकानित लदाण- 
चाला सराग सम्यक्त्व है। वही व्यवहार सम्पक्त्व है। उसके विषग्रभूत छह द्रध्य 
हैं। निज शुद्धात्मानुभृति लक्षणवाला वीतराग सम्यपलथ है जो वीवराय चारित्र का 
मविनाभावी है। उसे ही निश्चय सम्यकत्व कहते हैं। इस पर से प्रभाकर भट्ट पश्त 
करते हैं---पूर्व में आपने अनेक बार कहा है कि अपनी शुद्ध आत्मा ही उपादेय है 
इस प्रकार का रुचि रूप निश्चय सम्यक्त्व होता है। अब जाप वीतराग चारित्र का. 
अविनाभावी निश्चय सम्गन्त्त कह रहे हैं। यह तो पूर्वापर विरुद्ध क्यों नहीं है ? 
अपनी शुद्ध आत्मा ही उपादेय है इस प्रकार का रुचिरूप निश्चय सम्यक्त्व गृहस्प 
अवस्था में तीर्थंथर परमदेव, भरत, सयर, राम, पाण्डब आदि के रहा है। किल्तु 
उनके वीतराग चारित्र नहीं है यह परस्पर विरोध है। यदि उनके चारित्र है तो 
असंयमीपना उनमें कंसे हुआ ? इसका समाधान करते हैं---उनके शुद्धात्मा उपादेय 
है इस प्रकार का भावनारूप निश्चय सम्यक्त्व है किन्तु चारित्रमोह के उदय से 
स्थिरता नहीं है। ब्रत-प्रतिज्ञा भंग होती है इस कारण से असंयत कहलाते हैं। 
शुद्धात्म भावना से च्युत भरत आदि निर्दोष परमात्मा, अहुन्त-सिद्धों का गुण- 
स्तवन, वस्तुस्तवन आदि करते हैं, उनके चरित्र-पुराण आदि सुनते हैं तथा उनके 
आराधक पुरुष आचाये, उपाध्याय, साधुओं को विषयकषाय॑ और दुष्यान से बचने 
के लिए तथा संसार की स्थिति के छेद के लिए दान-यूजा आंद करते हैं। इस 
कारण से शुभराग के योग से सराग सम्यग्दृष्टि होते हैं । उनके सम्यकत्व को 
निश्चय सम्यकत्व नाम देने का का रण यह है कि वे वीतराग चरित्र के अविनाभावी 
निश्चय चारित्र के परम्परा से साधक हैं। वास्तव में तो सराग सम्यक्त्व तामक 
सम्यक्त्व व्यवहार सम्यक्त्व ही है। 

'परमात्मप्रकाश” टीका की इस चर्चा से यह स्पष्ट हो जाता है कि सराग 
सम्यक्त्व को व्यवहार सम्यक्त्व और बीतराग सम्यकत्व को निश्चय सम्थकत्व कहते 
हैं। अध्यात्म में व्यवहार नाम राम का ही हैं। जहाँ त्तक राग है गहाँ तक व्यवहार 
है। इस दृष्टि से बीतराग उपशम सम्यरदुष्टि आदि का सम्यकत्न ही तिश्चयय 
सम्भक्त्व है। 

स्वाश्रित कथन' को निश्चय और पराखित कथन को व्यवहार कहते हैं। जैसे 
+पञ्चास्तिकाय' में आचार्य कुन्दकुन्द ने कहा है--धर्मादि का श्रद्धांन सम्यक्त्व 
है। अंगपूर्षगत शान सम्यम्शश्त है और तप में ब्ेष्टा चारित्र है। यह व्यवहार 
मोक्ष मार्ग है। तथा, निश्चय नय से उन तीतों से युक्त ऑत्मा निश्चय मोक्षमार्ग है 
६(१६०-१६१)। 

पुरुषा्यंसिद्ध्युपाय' के प्रारम्भ में सम्यस्दर्शतादि का लक्षण कहने के परचात्‌ 
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अन्त में कहा है कि आत्मा का विनिश्णय-सम्यग्दर्शन है। आत्मा का झात सम्यगू- 
ज्ञान है और आत्मा में स्थिति सम्यकचारित्र है। यहू निश्चय सम्यर्द्शन आदि 
का लक्षण कहलाता है। 


जिसे देव-गुरु-शास्त्र का और तत्त्वार्थ का श्रद्धान होता है उसे आत्मा का श्रद्धान 
होता ही है। यदि आत्मश्रद्धान नहीं है तो वह सम्यर्दृष्टि नहीं है। तत्त्वार्थभद्धान 
का प्रयोजन आत्मश्रद्धान हीं है। समयसार” (गाथा २०२) में कहा है--'जों 
आत्मा को नहीं जानता वह अनात्सा को भी नहीं जानता। और, जो आत्मा- 
अनात्मा को नहीं जानता वह जीव-अजीव को नहीं जानता । तब जो जीव-अजीव 
को नहीं जानता वह सम्यग्दृष्टि नहीं होता।! इस कथन के प्रकाश में प्रत्येक 
सम्यस्दर्शन निश्चय सम्यग्दशेन होता है भर्थात्‌ एक ही सम्यग्दर्शन तत्त्वार्थ- 
श्रद्धान की दृष्टि से व्यवहार सम्यग्दर्शन और आत्मश्रद्धान की दृष्टि से निश्चय 
सम्यक्त्व होता है। इसी से ५पं० आशाधर जी ने अपने 'सागार धर्मामृर्ता 
के प्रारम्भ में अविरत सम्यर्दृष्टि का वर्णन करते हुए अपनी टीका में उसे' 
'मिश्चय-सम्यग्दर्शनभाक्‌ भवन्‌' कहा है क्‍योंकि सर्वश की आज्ञा से उसे दृढ़ 
प्रतीति होती है कि वैषधयिक सुख हेय है और आत्मिक सुख उपादेय है। 


अतः आत्मश्रद्धाविहीन श्रद्धान व्यवहार सम्यक्त्व भी कहे जाने के योग्य 
नहीं है। आत्मश्रद्धा सहित ही तत्त्वाथंश्रद्धान यथार्थ सम्यग्दर्शन है। उसका 
पर-सापेक्ष कथन व्यवहार सम्यग्दर्शन है और आत्म सापेक्ष कथन निश्चय 
सम्यग्दर्शन है । 

आगंम में जो सम्यग्दर्शन के निश्वय और व्यवहार रूप भेद किये हैं व राग 
को लेकर किये हैं। अतः सराग सम्पग्दर्शेन व्यवहार सम्यग्दशेन है और वीतराग 
सम्यग्दर्शन निश्चय सम्यग्दर्शन है । 


सम्यग्दर्शन की अभिव्यक्ति 


आचार्य विद्यानन्द स्वामी ने “तत्त्वार्थश्लोकवातिक' (१/२/१२) में कहा 
है--जैसा विशिष्ट आत्मस्वरूप का श्रद्धान सरागी जीबों में होता है वैसा ही 
वीतरागी जीवों में होता है। दोनों के श्रद्धान में अन्तर नहीं है। अन्तर है अभि- 
व्यक्षित में। सरागी जीवों में सम्यग्दर्शन की अभिव्यक्ति प्रशम, संवेग, अनुकम्पा 
और आस्तिक्य भाव से होती है। और, वीतराग्रियों में आत्मचिशुद्धि मात्र से । 
ये प्रशभादि एक-एक या सब अपने में स्वसंवेदन के द्वारा अनुमित होकर सराग 
सम्यर्दर्शन को सूचित करते हैं ओर दूसरों में शरीर और वचन के व्यवहाररूप 
विशेष चिह्नों के हारा अनुमित होकर सराग सम्यग्दर्शन को सूचित करते हैं + 
सम्यर्दर्शन के अभाव में मिथ्यादृष्टियों में ये नहीं पाये जाते। 
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;; 
इॉका--+किस्हीं मिथ्यादृष्टियों में भी कोधोदि का उद्रेक शहीं देखा जाता ? 
समाधशव--मिव्येद्ष्टियों में एकान्तवांद में अभन्ताभुबेन्धी मान कांउदय 

देखा जाता है और अनेकान्ताटमक अपनी आत्मा में हैष का उदय अवश्य होतो है । 

उतनसें पृथ्वीकाय आदि जीवों का धात भी देखा जाता है। जो संसार से संविग्त 
दयालु होते हैं उनकी प्राणिधात में लिःशंक प्रवत्ति नहीं होती ।: 
झंका---अज्ञानवश सम्यर्दृष्टि की भी प्राणियांत में प्रवृत्ति होती है! 
समाधान---सम्यरदृष्टि भी हो और जीवतत्त्व से अनजान हो यह बात 
परस्पर विरोधी है। जीवतत्त्व विषयक अज्ञान ही मिथध्यात्व विशेष का रूप है। 
धांका--यदि प्रशमादि अपने में स्वसंवेदन से जाने जाते हैं तो तत्त्वाथों का 
श्रद्धान स्वसंवेदत से क्‍यों नहीं जाना जाता ? उसका प्रशमादि से अनुमान क्‍यों 
किया जाता है? और यदि तत्त्वार्थ श्रद्धान भी स्वसंवेदन से जाना जाता है तो 
फिर प्रशमादि से तत्त्वार्थ श्रद्धात का अनुमान किया जाता है और तत्त्वार्थ श्रद्धान 
से प्रशमादि का अनुमान नहीं किया जाता, यह कौन विचार “ील मानेगा ? 
समाधान---आपके कथन में कोई सार नहीं है। दर्शनमोह के उपशम आदि 
से विशिष्ट आत्मस्वरूप तत्त्वार्थश्रद्धान के स्वसंवेश्व होने का निश्चय नहीं है। 
प्रशम संत्रेग, अनुकम्पा की तरह आस्तिक्य भाव उसका अभिव्यंजक है । और, 
वह तत्त्वार्थश्रद्धान से कथंचित्‌ भिन्‍न है क्योंकि उसका फल है। इसीसे फल और 
फलवान में अभेदविवक्षा होने पर आस्तिक्य ही तत्त्वार्थश्रद्धान है । 
शंका--जैसे सरागी जीवों में तत्त्वाय॑श्रद्धान का निर्णेय प्रशमादि से किया 
जाता है वैसे ही वीतरागिय्रों में भी उसका निर्णय प्रशमादि से क्‍यों नहीं किया 
जाता ? ५ 


समाधान-- नहीं, क्योंकि वीत रागी में तस्‍्वार्थ श्रद्धात आत्मविशुद्धि मात्र है । 
ओर, समस्तमोह का अभाव होने यर संशयादि सम्भव नहीं हैं। अतः स्त्रसंवेदन 
से ही उसका विश्चय होता है। दूसरों में निश्चय के उपाय यद्यपि सम्यग्दर्शन के 
चिह्न प्रशमादि होते हैं। किन्तु प्रशम आदि के निर्णय के उपाय कायादि व्यापार 
विशेष वीतरागी में नहीं होते । 

शंका---तो अप्रमत्त शुणस्थान से लेकर सूक्ष्मसाम्पराय गुणस्थान पर्यस्त 
प्रशमादि के द्वाश सम्यग्दर्शन का अनुमान कैसे किया जा सकता.है ? क्योंकि 
वीतरागी के समान अप्रमत्त आदि में भी कोई व्यापार विशेष नहीं होता ? 


समाधान--सभी सरागी जीवों में सम्यग्दर्शन का अतुमान प्रशमादि से होता 
है ऐसा नहीं कहा है। यथायोग्य सरागियों और बीतरागियों में सम्यग्दशत का 
अनुमान प्रशमादि के हारा तथा जात्मविशुद्धिरूप से होता है ऐसा कहा है। 
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“पश्म्चाध्यायी' के उत्तरार् में कहा है कि. सम्बक्त्य वास्तव में सुद्स है। वह 
केवलज्ञान, अवधिज्ञान और मन:पर्ययज्ञान का विषय है। किन्तु मति, शरुत और 
देशायधि का वियय नहीं है। अन्स में कहा है कि सम्गक्त्व आस्तव में सूकम है। 
यह चवचनों के अगोचर है । 

'तत्त्वार्थश्लोकवांतिक' में भी तत्त्वार्थश्रद्धान को स्वसंवेद्य नहीं कहा । उसके 
प्रशमादि गुणों को स्वसंवेश कहा है और उनके द्वारा तत्त्वार्थश्नद्धान का अनुमान 
किया जाता है । 

'पल्चाध्यायी' में कहा है कि श्रद्धान आदि गुण सम्यग्दुष्टि के बाह्य लक्षण हैं 
इसलिए केवल उन गुणों को सम्यक्त्व नहीं कह सकते वे तो ज्ञान की पर्यायें हैं । 
इसी प्रकार आत्मानुभूति को भी सम्यकत्व का लक्षण कहा जाता है, किन्तु वह 
भी ज्ञान की पर्याय है। कहने का सारांश यह है कि ज्ञान सम्यक्त्व नहीं है। वह तो 
उसका केवल बाह्य लक्षण है। 

शंका--साक्षात्‌ आत्मा का अनुभव तो स्वयं सम्यक्त्व है। क्योंकि किसी भी 
क्षेत्र और किसी भी काल में मिथ्यादृष्टि को वह नहीं होता | 

ससाधान--ऐसा नही है। तुम सत्‌ सामान्य और सत्‌ विशेष के भेद को 
नहीं जानते। अनाकार और साकार लिग को भी तुम नहीं जानते। ज्ञान में अर्थ 
का विकल्प होना आकार कहलाता है। अथवा सोपयोग अवस्था का होता विकल्प 
है जो शञान का लक्षण है। आकार का न होना अताकार है। उसी का नाम निवि- 
कल्पता है। यह निर्विकल्पता ज्ञान के सिवाय शेष सब अनन्तगुणों का लक्षण है। 
और, निर्विकल्पक वस्तु का कथन करना शकक्‍य नहीं है। इसलिए ज्ञान द्वारा उसका 
निरूपण किया जाता है। इसी से सम्यकत्व ग्रुण सूक्ष्म होने से बचन के अगोचर है । 
एक ज्ञान गुण ही ऐसा है जिससे आत्मा की सिद्धि होती है। वही स्वानुभूति का 
कारण होने से सर्वोत्कृष्ट है। स्वानुभूति आत्मा का ज्ञान विशेष है। उप्तका 
सम्यर्दर्शन के साथ अविनाभाव है। अतः उसके द्वारा सम्यग्दर्शन का कथन किया 
जाता है कि स्वानुभूति सम्यवत्व है। किन्तु वह स्वानुभूति शुद्धनयहूप होनी 
चाहिए। अर्थात्‌ जशुद्ध आत्मा की अनुभूति तो भिध्यादृष्टि को भी होती है। 
शुद्धात्मा की अनुभूति सम्यग्दृष्टि को ही होती है। अत: यदि श्रद्धा आदि ग्रुण 
स्वानुभूति के साथ हैं तो वास्तविक हैं अन्यथा आभास मात्र हैं। 

इस प्रकार सम्यग्दर्शन निविकल्पक होने से सूक्ष्म है। उसका कथन केवल 
शान द्वारा ही किया जाता है। 


सम्यग्दशेन और स्वानुभूति 
तस्वार्थश्रद्धात को सम्यन्त्व कहा है और तत्त्वार्थ में सातों तस्‍्व आते हैं। उन 
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हर हे हो 
खातों तस्यों में प्रशान एक जौवतरव ही है। 'समंयसार' के प्रारम्भ में कहा हैं कि” 
मोक्ष के इच्छुक को सर्वप्रथम जीव राजा का अड़ान, शान और अनुच रण करना . 
चाहिए। जीव के श्रद्धा, शान के लिए अजीन का भी अद्धान, शान आवश्यक है। 
उसके बिना जीव का अद्भधात, शान नहीं हो सकता; क्योंकि जीव और अजीब का 
'भेदश्ञान हुए जिना अजीव से हटकर जीव को श्रद्धा नहीं हो सकती । 

जीव के यथार्थ स्वरूप की श्रद्धा के लिए उसका यथार्थ स्वरूप जानना ही 
चाहिए। 

“रयणसा र” में कहा भी है--- 

जियतच्युवलदि थिज! सम्मसयलदधि जत्यि नियमेण | 
सम्मशुबलडि विणा लिव्बा्ण जत्यि जिनविट्ठं ॥६०॥। 
अर्थात्‌ निजतत्त्व की उपलब्धि के बिना सम्यकत्व की उपलब्धि नियम से नहीं होती। 
और, सम्यक्त्व की उपलब्धि के बिना जिनेन्द्र भगवान्‌ के द्वारा दुष्ट निर्वाण प्राप्त 
नहीं होता । 

'पड्चास्तिकाय' की टीका में चेतना, अनुभूति, उपलब्धि को एकार्थ कहा 
है। अतः स्व की उपलब्धि ही स्वानुभूति है और शुद्धनेयात्मक अनुभूति का नाम 
स्वानुभूति है। जैसा कि 'समयसारकलश' में कहा है--आत्मानुभूतिरिति शुद्ध- 
नयात्मिका या'**! 

यह स्वानुभूति स्वसंवेदन द्वारा सम्यन्दृष्टि को होती है। आचार्य जयसेन ने 
अपनी टीकाओं में इस पर अच्छा प्रकाश डाला है। 'पश्चास्तिकाय' (गा. €€) 
की टीका में वे लिखते हैं---“श्रुतज्ञान स्वसंवेदन रूप से आत्मा का ग्राहक जो भाव- 
श्रुत है वह प्रत्यक्ष है।। 'समयसार' की ठीका में उन्होंने लिखा है--रागादि 
विकल्परहित स्वसंवेदन ज्ञान रूप भावश्रुतज्ञान यद्यपि केवलज्ञान की अपेक्षा परोक्ष 
है तथापि इन्द्रिय और मन से उत्पन्न सविकल्पज्ञान, की अपेक्षा प्रत्यक्ष है। इस 
कारण से आत्मा स्वसंवेदनशान की अपेक्षा परोक्ष होता है। सर्बंधा परोक्ष नहीं 
होता । 

उक्त कथन के अनुसार ही 'पव्चाध्यायी' के उत्त राध में कहा है कि सम्यग्दष्टि 
जीव के अपनी आत्मा को जातनेवाला स्वसंमेदन प्रत्यक्ष शान शुद्ध और सिद्धों के 
समान है। 


अविरत सम्यग्दृष्टि 


सम्यन्दर्शन का प्रारम्भ चतुर्थ मुणस्थान से होता है। उस गुणस्थान का नाम 
अधिरत सम्फादुष्टि है। इस मुणस्थान के ताम के दो पद हैं---अधिरत और सम्पगू- 
दृष्टि । अविरत पद बतलाता है कि प्रतम से अतुर्थ गुणस्थान पर्यन्त श्रतरूप संयम 
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नहीं होता । सम्यग्दृष्टि पद बतलाता है कि इससे आगे के सब गुणस्थान सम्यरदुष्टि 
के ही होते हैं। 

गोम्मट्सार' जीवकाण्ड में इसका स्वरूप इस प्रकार कहा है--सात प्रकृंतियों 
के उपशम, क्षय या क्षयोपशम से सम्यरदर्शत होता है और दूसरी अप्रत्याख्याना- 
वरण कषाय का उदय होने से असंग्रम होता है इंससे इसका नाम अविरत सम्यगू- 
दृष्टि या असंयत सम्यरदृष्टि है। जो न तो इन्द्रियों के विषयों से विरत है और न 
अस और स्थावर जीवों की हिसा से विरत है, केवल जिनवर के वचनों पर श्रदा 
रखता है वह अविरत सम्यब्दृष्टि है। 

अविरत सम्यसदूष्टि का यह सर्वंसम्मत स्वरूप आयम में कहा है। 'द्रव्यसंग्रह 
(गाथा १३) की टीका में अध्यात्म शैली से चतुर्थ गुणस्थान का स्वरूप इस प्रकार 
कहा है--- स्वाभाविक अनन्तज्ञान आदि अनन्तगुणों का आधारभुत निज परमात्म 
द्रव्य उपादेय है, इन्द्रिय सुख आदि परद्रव्य हेय है, इस प्रकार सर्वज्ञदेब प्रणीत 
निश्चय-व्यवहारनय को जो साध्य-साधक भाव से मानता है किन्तु भूमिरेखा आदि 
के समान अप्रत्याख्यानावरण क्रोधादि कषाय के उदय से मारने के लिए कोतवाल 
के द्वारा पकड़े गये चोर की तरह अपनी निन्दापूर्वक इन्द्रिय सुख्र का अनुभव करता 
है वह अविरत सम्यर्दृष्टि है। 

सागारधर्मामृत' में पं. आशाधरजी ने भी उक्त प्रकार से ही लक्षण कहते हुए 
अन्त में लिखा है--- 

र्भाक्ष भजते रजत्यपि परं नोशप्यते सोध्प्यधे: ।' 

अर्थात्‌ वह इच्द्रियसुख को भीगता है और स्थावर तथा जंगम प्राणियों को पीड़ा 
देता है फिर भी पांप दीष से लिप्त नहीं होता । 

इसका खुलास करते हुए वे लिखते हैं--जैसे कोतवाल के द्वारा मारने के 
लिए पकड़ा गया चोर, कोतवाल जो-जो करने के लिए कहता है वह-वह करता है । 
उसी प्रकार जीव भी चारित्रमोह के उदय के द्वारा जो-जो भाव-द्रव्य-हिसा आदि 
करायी जाती है उसे अयोग्य जानते हुए भी करता ही है; क्योंकि अपने समय पर 
फल देनेवाले कर्म को रोकना दुनिवार है। इससे बतलाया है कि सम्यक्त्व ग्रहण 
करने से पहले जिसने पर-भव की आयु का बन्धे नहीं किया है ऐसा असंयमी भी 
सस्प्रदृष्टि सुदेव और सुभनुष्य पर्याय के सिवाय शेष समस्त संसार का निरोध 
कर देता है अत: उसके कर्मेजन्य क्लेश घट जाता है । किन्तु जो पूर्वे में आथु बन्ध 
करके पीछे सम्यक्त्व को ग्रहण करता है वह यदि नरक में भी जाता है तो रत्नप्रभा 
पृथ्वी में जघन्य स्थिति ही भोगता है इससे उसके बहुत से दुःखों पर रोक लग 
जाती | अतः संयम को प्राप्ति से पहले संसार से भयभीत भव्य जीव को सम्यंगू- 
दर्शन की आराधना में सदा प्रयस्त करना चाहिए । 


54 / जैन सिद्धान्त 


“शतकरण्हावकाजार' में स्वामी धमन्तभद्र ने कहा हैं कि श्रम्यग्वर्शन से 
शुद्ध जीव अब्ती होने पर भी मरकर नारक, तियंच; नपुंसक, स्त्री नहीं होते; 
दुष्कुल में जन्म नहीं लेते। विकलांग, अल्पायु और दरिद्र कहीं होते । 

'स्वामिकार्तिकेयानुप्रेक्षा' में भी उल्लेख है--+ज॑विरित सम्यप्दृष्टि विषयों में 
आसक्त होता हुआ भी तथा असि-सपि-कृषि आवि सभी आरणम्भों को करता हुआ 
भी, यह मोह का विलास है ऐसा मानकर सबको हे मानता है (३१४) । आये उसी 
में लिखा है--न तो कोई जीव को लक्ष्मी देता है, न कोई उसका उपकार करता 
है। शुभ-अशुम कर्म ही जीव का उपकार था अपकार करते हैं (३१६)। यदि 
भत्तिपूर्वक पूजा करने से व्यन्तर जादि शासन देवी-देवता भी लक्ष्मी दे सकते हैं तो 
फिर धर्म करने की आवश्यकता क्या है? ऐसा सम्यग्दृष्टि विचारता है (३२०)। 

जिस जीव के जिस देश में, जिम काल में, जिस विधान से जो जन्म अथवा 
मरण जिनदेव ने नियत रूप से जाना है, उस जीब के उसी देश में, उसी काल में, 
उसी विधान से वह अवश्य होता है, उसे इन्द्र अथवा जिनेन्द्र कौन टाल सकता' 
है ? इस प्रकार जो निश्चय से सब द्र॒व्यों और पर्यायों को जानता है वह सम्यग्दृष्टि 
है और जो उनमें शंका करता है वह मिथ्यादृष्टि हैं (३२१-३२३) | 

सम्यकत्व गुण से विशिष्ट जीव देवेन्द्र और नरेन्द्र से बन्दित होता है और 
ब्रतरहित होने पर भी उत्तम विविध स्वर्ग सुख प्राप्त करता है। 

अविरत सम्यर्दृष्टि के यद्यपि ब्रताचरण रूप चारित्र नहीं होता, न वह 
इन्द्रियसंयम पालता है और न प्राणिसंयम ही, जैसा कि उक्त आगम-प्रमाणों से 
स्पष्ट है। फिर भी उसमें सम्यग्ज्ञान के साथ चारित्रांश अवश्य रहता है जिंसे स्वरूपा- 
चरण कहते हैं। इसका कारण यह है कि वीरसेन स्वामी ने अपनी धवला-टीका में 
अनन्तानुबन्धी कषाय को सम्यग्दर्शन और चारित्र दोनों का घाती कहा है। और, 
यह भी उपपत्ति दी है कि यदि ऐसा न माना जाये तीं दूसरा गुणस्थान नहीं 
बनता । इससे सिद्ध होता हैं कि अनन्तानुत्रन्धी सम्यग्दशेन के साथ चारित्र का भी 
घात करती है। अतः उसके उदय के अभाव में सम्यग्दर्शन के साथ चारित्र का भी 
अंश अवश्य प्रकट रहता है। 

आचार्य जयसेत ने 'समयसार' (माथा २२०) की टीका में लिखा है---'थबा' 
भावलक्षणनिजपरमात्मद्रव्यसम्यक्भद्ायकशरानुचरणपर्यापेम परिणसति ।' 
अर्थात्‌ 'जबः कालादिलब्धिवश भव्यत्व शक्ति की व्यक्ति होती है सब यह जीव 
सहज शुद्ध फरिणानिक भाव लक्षणवाले निज परसात्म -व्रव्य के सम्यक्‌ श्रद्धांन, 

ज्ञान और अनुचरण रूप पर्याय से फरिणत होता है।' वहाँ सम्यक्‌ श्रद्धान भर 
ज्ञान के साथ जो अनुचरण भी बसखत्या है यही वह चारित्र है जो सम्यक्‍त्व के 
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सांथ प्रकट होता है। किन्तु ब्रतात्ररण रूप चारित्र अविरतसब्यर्दुष्टि के नहीं 


होता। उसके पश्चात्‌ ही चारित्र धारण करता है। 
इस दृष्टि से 'रत्नकरण्डअायकाचार' में जो पहली प्रतिमा का स्वरूप कहा है 
वह द्रष्टव्य है। उसमें त्रताचरण रूप कोई क्रिया नहीं बतलायी है। पहली प्रतिमा 
का दाशेनिक नाम भी इस पर प्रकाश डालता है कि पहली प्रतिमा में सम्यस्दसन 
शुद्धि की ही प्रधानता है। पीछे के श्रावकाचारों में तो अष्ट मुलगुण आदि आ 
गये हैं । 
पं० आशाघर जी ने तो अविरत सम्यर्दृष्टि और पहली प्रतिमा के मध्य में 
पाक्षिक श्रावक नाम का एक भेद स्थापित किया है और उसके लिए अष्ट मूलमुणों 
का पालत आवश्यक बतलाया है। किन्तु आज के कुछ विद्यान और त्यागी 
सम्यग्दशन' की प्राप्ति के लिए अष्ट मूलगुणों का पालन आवश्यक बंतलाते 
हैं। किन्तु शास्त्रों से इसका समर्थेन नहीं होता। 'गोम्मटसार जीवकाण्ड' में 
कहा है--- 
जो इंबिएसु विरशो णो जीने थाबरे तसे वा पि। 
जो सहृहदि जिणुसं सम्माइट्टी अविरदों सो ॥ 
अर्थात्‌ जो न तो इन्द्रियों के विषयों से ही विरत है और न स्थावर और त्रस जीवों 
की हिंसा से ही विरत है, केवल जिन भगवान्‌ के वचनों का श्रद्धालु है वह 
अविरत सम्यग्दृष्टि है। 
इसी का अनुसरण करते हुए पं० आशाधर जी ने 'सागार धर्मामृत' के प्रारम्भ 
में कहा है-- 
“म्रेखादिसदृषकवायबश्यों यो विश्ववृश्यालया 
हैये वेषगिक सुख निजमुपावेयं त्विति ऋद्घत्‌ । 
चौरो मारयित्‌ धृतस्तलबरेजेवात्मनिम्वाविमान्‌ 
धर्माक भजते रजत्यपि परं मोसप्यते सोध्प्पधे: ॥ 
अर्थात्‌ पृथ्वी की रेखा के समान अप्रत्याख्यानावरण क्रोध-मान-भाया-लोभ के वश 
में हुआ जो प्राणी सर्वज्ञ देव की आज्ञा से यह श्रद्धान करता है कि विधयजन्य सुख 
हेय है और आत्मिक सुख उपादेय है। वह मारने के लिए पकड़े गये चोर के समान 
अपनी निन्दा-गहाँ करता हुआ इन्द्रिय सुख को भोगता है और दूसरे जीवों को 
पीड़ा भी पहुँचाता है फिर भी पाप से लिप्त नहीं होता । 
अत: सम्यन्दर्शन का मूल आधार जिनमार्ग पर दुढ़ श्रद्धा है। वह सच्चे देव, 
सच्चे शास्त्र और सच्चे गुर के सिवाय कुदेव, कुशास्त्र और कुसुरुओों को नमस्कार 
तक नहीं करता, जैसा “रत्नकरण्डक्रावकान्ार' में कहा है। वह शास्त्रोक्त तत्वों 
का बुढ़ श्द्धाती होता है। प्राणों पर संकट आने पर भी अपनी श्रद्धा से विचलित 
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नहीं होता । आयम में सम्पर्दुष्टि की श्रद्धा कर चित्रण अवचनसंर में इस प्रकार 
किया है--- 

अहमिगकों खलु सु्धों दंसणभाषयदओ समाश्यी । 

अबि अत्यि भल्स किजि नि अण्णं परमाजुलिस वि ॥४३७ 
--मैं एकाकी हूँ, निश्चय से शुद्ध हूँ, दर्शनशानमय हूँ, सदा अठुपी हूँ। अन्य पर- 
माणुमात्र भी मेरा नहीं है। 

देहों ज मजो चेव वाणी ण कारण तेसि। जे 

कसा ण ण कारपिदा अजूसंता णेव कत्तीजण ॥७१॥ .. 

--न मैं शरीरझूप हैं, न मतरूप हूँ, न वाणीरूप हूं। न उनका कारण हूँ, न उनका 


कर्ता हूँ, न कराने वाला हूँ, और न करने वाले की अनुभोदना करने काला हूँ + 
अर्थात्‌ ये सब पुद्गल द्रण्य के काये हैं, मेरे नहीं हैं। 


'भावपाहुड' में उल्लेख है--- 
एगो से सस्सदो अप्या णाणवंसण लक्ष्खजो | 
से सा से बाहिरा भावा सब्ये संजोगलक्लणा ॥५६॥ 
--ज्ञान और दशेन लक्षणवाला एक अविनाशी आत्मा मेरा है। शेष मेरे सभी भाव 
बाह्य हैं। उनके साथ मेरा संयोग सम्बन्ध है, तादात्म्य सम्बन्ध नहीं है । 
मणिसंतों सहरक्खा हयगयरहुओ ये समलबिस्जाओ । 
जीवाण ण हि शरण तिसु लोए मरण समग्रम्हि ॥५।॥। 
--जब मरण समय आता हैं तब मणि, मंत्र, औषध, रक्षक, हाथी, घोड़े, रथ और 
सब विद्याएँ तीनों लोकों में जीवों की शरण नहीं होतीं । 
जाइ जरा मरण रोग भयदो रफ्खेंदि अप्पणो अप्पा । 
तम्हा आदा सरणं अंधोरयसस कम्मवदिरिसों॥११॥ 
--जन्म, जरा, मरण, रोग और भय से आत्मा ही अपनी रक्षा करता है अतः 
बन्ध उदय और सत्ता रूप कर्मों से भिन्‍न आत्मा ही शरण है। 
अराहा सिद्धा इरिया उनसझाया साहु पंचपरमेट्टी । 
ते वि हि चेट्ूदि आदे तम्ह! आद। हु मे सरण ॥१२॥ 
“-अरिहन्त, सिद्ध, आन्षाये, उपाध्याय, साधु ये पाँचों परमेष्ठी भी आत्मा में ही 


स्थित होते हैं अर्थात्‌ आत्मा ही पाँच परमेष्ठीरुप होता है अतः भात्मा ही मेरा 
शरण है। 


ऐसी श्रद्धावासा ही सम्यन्दृष्टि होता है । 
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अविरत सम्यर्दृष्टि अवन्धक है 

जब जीव के मिथ्यात्व आदि का उदय आता है तब जीव के राग-देष-मोहूरूप 
जैसे भाव होते हैं, तदनुसार ही जागामी बन्ध होता है। और जब सम्यर्दृष्टि हो 
जाता है तब मिध्यात्व का और अनन्‍्तानुबन्धी कथाय का उपशम हो जाने पर भी 
वह सत्ता में रहते है। किन्तु सत्ता में स्थित कर्म उदय के बिना बन्ध का कारण 
नही होता । त्रत: उस जीव के भिथ्यात्व के साथ अनन्तानुब्रन्धी कषाय त्तथा उस 
सम्बन्धी मविरति आदि भाव भी नहीं होते तथा मिथ्यात्व और अनस्तानुबन्धी 
४३ कमंप्रकृतियों का बन्ध नहीं होता । केवल ७७ कमंप्रकृतियों का ही बन्ध होता 
है वह भी अल्प स्थिति अनुभाग को लिये हुए होता है। अतः संसार की स्थिति को 
बढ़ाने बाला नहीं होता । इससे अवधिरत सम्यर्दृष्टि को भी अबन्धक कहा है। जब 
तक कर के उदय में कर्म का स्वामी अपने को मानता है तब तक ही कर्म का कर्सा 
कहा गया है। जब पर के निमित्तवश परिणमन करता है तब उसका ज्ञाता- 
द्रष्टा मात्र होने से ज्ञानी ही है, कर्ता नहीं है। इस तरह अपेक्षा भेद से सम्यरदृष्टि 
होने के बाद चारित्रमोह का उदयरूप परिणाम होने पर भी ज्ञानी ही कहा 
गया है। 


असल में अध्यात्म में मिथ्यात्व सम्बन्धी बन्ध ही अनन्त संसार का कारण 
होने से बन्ध माना जाता है। जो अविरति आदि से बन्ध होता है वह अल्प स्थिति 
अनुभाग रूप होने से दीर्घ संसार का कारण नहीं है। इससे उसकी प्रधानता नहीं 
हैं। ज्ञान बन्ध का कारण नहीं है। जब तक ज्ञान के साथ मिथ्यात्व का उदय रहता 
है तत्र तक वह अज्ञान कहलाता है। मिथ्यात्व चले जाने पर अज्ञान नहीं, ज्ञान 
ही है। 


अविरत और विरत के सम्यर्दर्शन में समानता 

जयसेनाचार्य ने 'पञ्चास्तिकाय' की (साला १६०) की टीका में कहा है--- 
बीतराग सर्वेज्ञ प्रणीत जीवादि पदार्थों के विषय मे सम्यक्‌ श्रद्धान-और ज्ञान ये 
दोनों गृहस्थों और तपोधन साधुओं में समान होते हैं। केवल चारित्र में भेद॑ है। 
ममोक्षमार्ग प्रकाशक' (अ. €) में पं० टोडरमल जी ने भी लिखा है--सात॑ तत्त्वों का 
श्रद्धान जैसा ठद्मस्थ के हुआ था वैसे ही केवली सिद्ध भगवान के पाया जाता है। 
इसलिए ज्ञानादि फी हीनता-अधिकता होने पर भी तिर्यंचादि व केवली, सिद्ध 
भगवान के सम्यक्त्व गुण को समान ही कहा है।'*'पहले ज्ञान की हीनता से जीवादि 
के घोड़े बिशेष जाते थे पश्चात्‌ केवलशान होने पर उनके सर्च विशेष जाने । परन्तु 
मूलभूत जीवादि के स्वरूप का श्रद्धान जैसा ठद्चस्थ के पाया जाता है बैसा ही 
केयली के पाया जाता है | 
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अबिरत सम्यरदृष्टि एकदेश जिन 


. इब्यसंग्रह' की प्रथम गाथा की टीका में मिथ्यात्व और रामादि को जीतते के 
कारण असंयत सम्यर्दृष्टि आादि को एकदेश जिन कहा है। तथा 'प्रवचनसार' के 
तीसरे अधिकार की मंगल गाया की तात्पय्रवृत्ति में सासादन से लेकर क्षीणकषाव- 
पर्यन्त गुणस्थानवर्तियों को एकदेशजिन और शेष केवलियों को जिनवर कहा है--- 


अविरत सम्यरदृष्टि भी विरागी 


'समयसार' (गाथा २०१-२०३) की तात्पयंवृत्ति में एक शंका समाधान इस 
अ्रकार है--- 

शंका--रागी सम्यर्दृष्टि नहीं होता ऐसा आपने कहा । तब चतुर्थ और पंचम 
गुणस्थानवर्ती तीर्थंकर, कुमार भरत, सगर, राम, पाण्डव आदि सस्यग्दुष्टि नहीं 
रहे ? 

समाधान--नहीं, मिथ्यादृष्टि की अपेक्षा उनके तेतालीस कर्मग्रकृतियों का 

बन्ध न होने से वे सराग सम्यर्दृष्टि द्वोते हैं। क्‍योंकि चतुर्थ गुणस्थानवर्ती जीवों के 

अनन्तानुबन्धी क्रीध-मान-माया-लोभ और मिथ्यात्व के उदय से उत्पन्न पत्थर की 
रेखा आदि के समान राय का अभाव है। 

पं० जयचन्द ने अपनी टीका में लिखा है--अविरत सम्यग्दृष्टि आदि के 
चारित्रमोह सम्बन्धी राग है वह ज्ञान सहित है। उसको बह रोग के समान जानता 
है। उस रोग के साथ राग नहीं है। कर्मोदय से जो राग हुआ उसे मेटना चाहता' 
है। और, जो राग का लेश मात्र भी उसके नहीं कहा, सो ज्ञानी के अशुभ राग तो 
अत्यन्त गौण है, परन्तु शुभ राय होता है। उस शुभ राग को अच्छा समझ लेशमात्र 
भी उस राग से राग करे तो सर्वशास्त्र पढ़कर भी, मुनि हो व्यवहार चारित्र मान- 
कर भी ऐसा समझना चाहिए कि उसने अपती आत्मा का परमार्थ स्वरूप नहीं 
जाना । कमंदिय जनित भाव को ही अच्छा समझा है उसी से अपना मोक्ष मानता 
है। ऐसा मानने से अज्ञानी है। 


राग के अभाष में भोग कंसे ? 


'समयसार' (गाथा १६४) की तात्पयेवृत्ति में कहा है--जैसे कोई चोर मरना 
नहीं चाहता तथापि कोतवाल के द्वारा पकड़ें जाने पर मृत्यु का अनुभव करता है। 
उसी प्रकार सम्यर्दुष्टि यद्यपि आत्मिक सुख को उपादेय मानता है और विषयसुख 
को हेय जानता है तथापि चरित्रमोहरूप कोतवाल के द्वारा पकड़े जाने पर उसे 
भोगता है इस कारण से वह भोग निर्जेरा का कारण होता है। 


सारांश यह है कि सम्यर्दृष्टि दो प्रकार के होते हैं---बीतराग और सराग । 
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सरांग सम्यक्त्वी का ज्ञान और श्रद्धात तो वीतराग सम्यर्दुध्टि के समान होता है 
किन्तु चारित्र मोह का उदय है, उसे वह पर ही अनुभव करता है । यद्॑पि वह मन- 
बचन-काय की क्रियाओं को करता है तथापि उन्हें कमंजन्य मानता है उनमें 
करत त्ववुद्धि नहीं रखता । आत्मा ज्ञाता द्रष्टा है यही भाव रखता है। वीतराग 
बनने की ही वह भावना भाता है : “मैं निश्चय से परमात्मा की तरहु निविकार 
ज्ञाता द्रष्टा हूँ ।' 


सम्यग्दशेन के सम्बन्ध में कुछ विशेष कथ्य 

मनुष्यों में जन्म लेने के आठ वर्ष के पश्चात्‌, देव-नारकियों में अन्तर्मुहृ्त 
पश्चात्‌ और तिर्यचों में आठ दिन पश्चात्‌ प्रथमोपशम सम्यकत्व होना संभव है। 
इससे पहले नहीं | 

उपशम सम्यकत्व अन्तर्मुहुतें के पश्चात्‌ अवश्य छूट जाता है। प्रथमोपशम 
सम्यक्त्व के साथ मरण नहीं होता । 

क्षाथिक सम्यक्त्य एक बार होकर कभी नहीं छूटता । 

सम्यक्त्व छूटने के पश्चात्‌ अन्‍्तर्मुहृर्ते काल से पहले सम्यवत्व की पुनः प्राप्ति 
नहीं होती । 

क्षापिक सम्यग्दृष्टि जघन्य से तीन भव और उत्कृष्ट से सात-आठ भव धारण 
करके नियम से मुक्त होता है। 

सम्यग्दृष्टि मर कर स्त्रीवेदवालों में उत्पन्न नहीं होता । 

कृतकृत्यवेदक का काल अन्‍्तर्मुहूर्त है। उसके चार भाग करें। प्रथम भाग में 
मरण होने पर देवगति में, द्वितीय भाग में मरण होने पर देव या मनुष्यों में, तृतीय 
भाग में मरण होने पर देव, मनुय्य या तिर्यंचों में और चतुर्थ भाग में मरण होने 
पर चारों गतियों में उत्पन्न होता हैं। 
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१२. सम्यग्शान 


सम्यन्दशेन की तरह सम्यस्ज्ञानं भी आत्मा का गुण है। वस्तुतः आत्मा का 
गुण तो ज्ञान है किन्तु वह सम्यक भी होता है और मिथ्या भी होता है। दर्शनशास्त्र 
में संशय, विपयेय और अनध्यवसाय कौ मिथ्याज्ञान कहा है। सामने चमकती हुई 
वस्तु में यह सीप है या चाँदी, इस प्रकार के शान को संशय कहते हैं। सीप में चाँदी 
या चाँदी में सीप का ज्ञान विपयंय है। मार्ग में जलते हुए पैर में स्पर्श होने पर 
'कुछ होगा! इस प्रकार के शान को अनध्यवसाय कहते हैं। किन्तु जैन सिद्धान्त में 
जैसा का तैसा जाननेवाले शान को भी मिथ्या कहा है। दूसरे शब्दों में, सम्परदृष्टि 
का ज्ञान ही सच्चा ज्ञान है। मिथ्यादृष्टि का ज्ञान यथान नहीं है। क्योंकि उसे 
वस्तुस्वरूप की मथार्थ प्रतीति नहीं है। वह संसार के स्वरूप को उसके यथार्थरूप 
में नहीं जानता । जो ज्ञान हेय को हेय रूप में और उपादेय को उपादेय रूप में 
जानता है वही शान सच्चा है। किन्तु जो हेय को उपादेय और उपादेय को हेय रूप 
में जानता है वह शान सम्यक्‌ कंसे हो सकता है ! 
यों तो आत्मा में अनन्तगरुण हैं किन्तु उन गुणों में एक शानगुण ही ऐसा है जो 

स्व-पर-प्रकाशक है । जैसे दीपक अपने को भी प्रकाशित करता है और अन्य पदार्थों 
को भी प्रकाशित करता है। उसी प्रकार शान अपने को भी जानता है और अन्य 
पदार्थों को भी जानता है। इसी से शानग्रुण को सविकल्पक तथा शेष सब मुणों को 
निधिकल्पक कहा है। सविकल्पक को साकार और निविकल्पक को निराकार भी 
कह सकते हैं। 'पंचाध्यावी' में कहा है--+- 

आशकारोप्वेषिकल्पः स्थादर्थ: स्वपरभोचरः । 

सोष्योगो विकल्पों था शरनस्वेतदि लकषणन्‌ ३६११ 

माफारः स्पादनरक्तारी बसतुतों 

इोषामग्तगुणानां तल्‍्दकाण शानमम्तश ॥३३२॥ 


जैन खिडाग्त / 768 


अर्थात्‌ शान में अर्थ का विकल्प होना साकार है। और, अथे स्व और पर के भेद से 
दो प्रकार का है। अथवा सोपयोग अवस्था का नाम विकल्प है और यह शान का 
लक्षण है। आकार का नहीं होना अनाकार है। उसी को वास्तव में निविकल्पता 
कहते हैं । यह निविकल्पता ज्ञान के सिवाय शेष अनन्तग्ुणों का लक्षण है। 
निविकल्प का कथन करना शक्य नहीं है। अतः ज्ञान ही एक ऐसा गुण है जिसके 
हारा निविकल्पक का भी कथन किया जा सकता है। यदि ज्ञानगुण न हूं। तो वस्तु 
को जानने का दूसरा कोई उपाय नहीं है। इसी से उसकी उपमा प्रकाश से दी 
जाती है। प्रकाश के अभावरूप अन्धकार की जो स्थिति है वही स्थिति अज्ञान 
की है। 

किन्तु जैन सिद्धान्त में ज्ञान के अभाव को ही अज्ञान नहीं कहा है, मिथ्याज्ञान 
को भी अज्ञान कहा है। और, मिथ्याज्ञानपना बाह्य वस्तु पर अवलम्बित नहीं है। 
अर्थात्‌ बाह्य में हमने कुछ का कुछ जान लिया तो वही मिथ्याज्ञान है ऐसा जैन 
सिद्धान्त में नहीं है। ऐसा मिथ्याज्ञान तो लौकिक है। लोक में भी माना जाता है। 
किन्तु बाह्य में यथार्थ जानते हुए भी ज्ञान मिथ्या होता है यह जैन सिद्धान्त या 
अध्यात्म की मान्यता है। 


जैसे हाथ में दोपक लेकर भी यदि कोई गत में शिरता है तो बह जगत में हँसी 
का प्रात्र होता है क्योंकि उसने दीपक का लभ नहीं लिया। उसी भ्रकार ज्ञान के 
होते हुए भी जो अपने आत्मा के हित-अहित का विचार करके हित में नहीं लगा 
और अहित से नहीं बचा उसका ज्ञान सम्यक््‌ कंस कहा जा सकता है ? उदाहरण 
के लिए एक कामी पुरुष परस्त्री को परस्त्री जानते हुए भी यदि उसमें रति करता 
है तो उसका परस्त्री ज्ञान सम्यक्‌ कैसे कहा जा सकता है ? आप कह सकते हैं कि 
इसमें आन का दोष नहीं है। दोष उसकी कामवासना का है, जिसके कारण उसका 
ज्ञान तिरोहित हो गया। आपका कहना यथार्थ है। बुरे की संगलि भी बुरी होती 
है वह निर्दोष को भी सदोष बना देती है। तपाये हुए लोहे के संसर्ग से बेचारी 
आग को भी लोहार के हथौड़े की चोट सहनती पड़ती है। अत: मोह के एक भेद 
मिथ्यात्व का सहभावी ज्ञान भी मिध्या कहलाता है। जब तक उसका वह भिश्या- 
भाव्र दूर नहीं होता तब तक ज्ञान आत्मा को उसके हित में नहीं लगा सकता । 
अतः मिथ्यादुष्टि का यथार्थ भी ज्ञान अयथार्थ ही कहा जाता है। जब तक उस पर 
मिथ्यात्व का भूत सवार है तब तक उसकी दृष्टि सम्यक्‌ नहीं हो सकती । और, 
जब तक दृष्टि सम्यक्‌ न हो, शान सम्यक्‌ नहीं हो सकता । इसे से सम्यग्दर्शन के 
होने पर ही ज्ञान सम्यक्‌ होता है। 

यहाँ इस सम्बन्ध में 'धबल्ना' से कुछ अंश दिये जाते हैं--- 

भूतार्थ (सत्याथ) का प्रकाशक ज्ञात है।_ 


362 / जेग कि एछत 


कंका---मिध्यांदृष्टियों का ज्ञामं भी सूतार्थ प्रकोशक है। फिर मे अशानी 
चसे हैं ? 
... शमाधाम---उनके मिध्यात्व का उदय हैं अत: प्रतिभासित वस्तु में भी उन्हें 
संशय, विपर्यय और अनष्यवसाथ होता है इसलिए उन्हें अज्ञानी कहा है। 

अथवा सद्भाव अर्थात्‌ वस्तुस्वरूप का निश्चय कराने को जाने कहते हैं। 
और, शुद्धनय विवक्षा में तत्त्वार्थ के निर्णायक को ज्ञान कहूंते हैं। अत: मिथ्यादुष्टि 
ज्ञानी नहीं है । 

(घवला पु, १, पृष्ठ १४२-१४३) 
शंका--भिश्यादृष्टि जीवों के ज्ञान को अज्ञानपना कैसे कहा है ? 
समाधान---क्योंकि उनका ज्ञान ज्ञान का कार्य नहीं करता । 
इंका--शञान का कार्य क्या है? 
समाधान---जाने हुए पदार्थ का श्रद्धान करना ज्ञान का कार्य है। वह मिथ्या- 

दृष्टि में नही है इसलिए उनका ज्ञान ही अशान है | 
शंका--दयाधमे को जाननेवालें मिथ्यादृष्टियों में तो श्रद्धान पाया जाता है ? 
समाधान--नहीं, क्योंकि आप्त, आगम और पदार्थ के श्रद्धान से रहित जीव 
के दयाधर्म आदि में यथार्थ श्रद्धान होने का विरोध है। 
(ध. पु. ४, पृ. २२४) 
जाते हुए पदार्थ में विपरीत श्रद्धा उत्पन्न करानेवाले मिथ्यात्व के उदय के 
बल से जहाँ जीब में अपने जाने हुए पदार्थ में श्रद्धान उत्पत्त नहीं होता वहाँ जो 
ज्ञान होता है वह अज्ञान कहलाता है क्योंकि उसमें ज्ञान का फल नहीं पाया 
जाता । 
शंका---घट , पट, स्तम्भ आदि पदार्थों में मिथ्यादृष्टियों के भी ज्ञान के अनुरूप 
अ्रद्धान पाया जाता है ? 
समाधान--नहीं, क्योंकि वहाँ भी सिथ्यादृष्टि में अनध्यवसाय देखा जाता 
है। और यह असिद्ध नहीं है; क्योंकि “यह ऐसा ही है' ऐसा निश्चय उसमें नहीं 
होता। 
अथवा जैसे दिशामृढ़ प्राणी वर्ण, गनध, रस, स्पशे के सम्बन्ध में ज्ञानावुसार 
श्रद्धान करता हुआ भी अज्ञानी कहा जाता है; क्योंकि शानानुसार दिल्ला में श्रद्ान 
का अमाव है। इसी प्रकार स्तम्भ आदि पदार्थों में ज्ञानानुसार श्रद्धान करता हुआ 
भी अज्ञानी कहाता है, क्योंकि उसे जिन भगवान के वचनों के अंनुधार अंद्धान 


नहीं है। 
/ [ ध्व. पु, ७, पूं, 5५-८६) 
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'मुल्ञाचार' में जिनशासन में मान्य ह्ञान का स्वरूप इस प्रकार कहा है-- 
जिससे वस्तु का यथार्थ स्वरूप जाना जाये, जिससे मन की चंचलता झुक जाये, 
जिससे आत्मा विशुद्ध हो, उसे ही जिनशासन में ज्ञान कहा है। जिससे राग से 
विरक्ति हो, कल्याणमार्य में अनुराग हो और सब प्राणियों में मैत्रीभाव हो, उसे 
ही जितशासन में ज्ञान कहा है । 

इस प्रकार जैन धर्म में मिथ्यात्व के सहचारी ज्ञान को प्रिध्मा या अज्ञान कहा 
है। सम्यग्द्शन के प्रकट होने के साथ ही पूर्व का मिथ्याज्ञान सम्यक हो जाता है + 
सम्यर्दर्शन के अभाव में वही मिथ्या कहलाता है। इसी से “पुरुषाथेसिद्धयुपाय' में 
सम्यसक्षान को कार्ये और सम्यग्दशेन को कारण कहा है। 


ज्ञान के भेद 


सम्यश्ज्ञान के पाँच भेद हैं--मति, श्रुत, अवधि, मन:पर्यय और केवल । इनमें 
से मति और श्रुत परोक्ष हैं और शेष तीन प्रत्यक्ष हैं। उनमें भी अवधि और मनः- 
पयेय देशप्रत्यक्ष हैं और केवलज्ञान सकल प्रत्यक्ष है। 'प्रवचनसार' में आचाये 
कुन्दकुन्द ने कहा है---जो ज्ञान 7१र--इन्द्रियादि की सहायता से होता है वह 
परोक्ष है और जो केवल जीव के द्वाय ही होता है बह प्रत्यक्ष है। अतः जैनदर्शन 
में ज्ञान जीव से भिन्न नहीं है। जीव चैतन्य स्वरूप है और चेतना ज्ञानदर्शेन 
स्वरूप है। उस चैतन्यस्वरूप आत्मा में सब पदार्थों को प्रत्यक्ष अर्थात्‌ बिना किसी 
की सहायता के जानने-देखने की शक्ति सदा काल है। किन्तु अनादिकाल से ज्ञाना- 
बरण, दर्शनावरण कर्मों के निमित्त से उस शक्ति की व्यक्ति नहीं है। उनके क्षयोप- 
शम से मतिज्ञान, श्रुतज्ञान सब जीवों के यथायोग्य होते हैं और किन्हीं के अवधि, 
मन:पर्यय भी होते हैं। ये सन ज्ञान केवलज्ञान के ही अंश हैं; उससे भिन्‍न नहीं हैं 
क्योंकि एक जीव में पाँच झञान नहीं होते ! ज्ञानगुण तो एक ही है। वही आवरण के 
कारण अनेक रूप होता है। आवरण हटने पर एक केवलज्ञान के रूप में प्रकाश- 
मान होता है । 

वीरसेन स्वामी ने अपनी 'जयधवला' टीका के प्रारम्भ में मति आदि ज्ञान 
को ' केवलज्ञान का ही अंश सिद्ध किया है। उसका एक शंका-समाधान इस 
प्रकार है-- 

इॉंका--इन्द्रियों से उत्पन्त होने के कारण मतिज्ञान केवलजञ्ञान नहीं है । 

ससाधान---नहीं, क्योंकि यदि इन्द्रियों के व्यापार से ही ज्ञान पैदा होता हो 
तो इन्द्रियों के व्यापार से पहले ज्ञान का अभाव होने से जीव के भी अभाव का 
प्रसंग आता है । 

शंका---इन्द्रिय व्यापार से पहले जीव में ज्ञान सामान्य रहता है, झानविशेष 
नहीं | गत: जीव के अभाव का प्रसंग नहीं आता। 


१64 / णेत सिजस 


शभावरन---महीं, क्योकि सवाभ सामान्य अवीतु शान सामान्य से 

इसी प्रकरण के आरम्भ में कहा है--केवलशान जसिद नहीं है, क्योंकि स्थ-- 
संवेदन प्रत्यक्ष के द्वारा केवलशान के अंशरूप शान की निर्याध रूप से उपसणित 
होती है। अर्थात्‌ मतिशातादि केवलजशान के अंश हैं और उतकी उपसब्धि स्वद्नवेदन 
अत्यक्ष से होती है। - 

रे (पुस्तक १३) के प्रकृति अनुयोगद्वार में भी हवन की चर्चा इस प्रकार 
आती है-- 

बंका--जीव क्या पाँच शान स्वभाववालाः है या केवलज्ञान स्वभाववाला हैं ? 
पाँच ज्ञान स्वभाववाला तो हो भहीं सकता; क्योंकि सहावस्यान लक्षण विरोध 
होने से स्वीकार किये गये पाँच शानों का एक जीव द्रव्य में एक साथ अस्तित्व 
मानने में विरोध आता है। केवलशञान स्वभाव भी जीव नहीं हो सकता, क्योंकि 
ऐसा मानने पर आवरणीय शेष ज्ञानों का अभाव होने से उनको आवरण करनेवाले 
कर्मों का भी अभाव प्राप्त होता है ? 

समाधान---जीव केवलज्नान स्वभाववाला ही है फिर भी शेष शानों के भभाव 
के साथ उनके आवरण कर्मों का अभाव नहीं होता; क्योंकि केवलक्ानाबरण के 
द्वारा जावृत हुए भी केवलज्ञान के कुछ अवयवों की, जो रूपी द्रव्यों को प्रत्यक्ष 
ग्रहण करने में समर्थ हैं, सम्भावना देखी जाती है। वे जीव से निकले हुए शान 
किरण प्रत्यक्ष और परोक्ष के भेद से दो प्रकार के हैं। उनमें से प्रत्यक्ष माग भी दो 
प्रकार का है---एक संयम प्रत्यय और दूसरा सम्यक्त्व संय्ष ओर भव प्रत्यय । 
संयम प्रत्यव मन:पर्येय ज्ञान है और दूसरा अवधिज्ञान है। जो परोक्ष भाग है वह 
भी दो प्रकार का है---इन्द्रिय निबन्धन और इन्द्रिवजनित ज्ञान निवन्धन । पहला 
मतिज्ञान है और दूसरा श्रुतज्ञान है। इन चारों ज्ञानों के आवारक कर्म मतिशाना- 
यबरणीय, श्रुतज्ञानावरणीय, अवधिशानावरणीय और मच:पर्यपज्ञानावरणीय कहे . 
जाते हैं। इसलिए केबलशान स्वभाव जीव के रहने पर भी शानावरणीय के पाँच 
औेद सिद्ध होते हैं । 

झंकां--केवलज्ञासाव रणौय कर्म कया सर्वधाती है या देशधाती है ? सर्वधाती 
तो हो नहीं सकता, क्योंकि केवलजश्ञान का निःशेष अभाव सातने पर जीव के अभाव 
का प्रसंग आता है। अथवा आवरणीय शानों का अभाव होने पर शेष आबरणों के 
अभाव का प्रसंग आता हैं। केवजशानावरणीम कर्म देशघाती भरे नहीं हो सकता; 
अयोंकि ऐसा मानने पर आनभ का विरोध बाता है | जागम में उसे सर्वभाती कहा 
है ब 

सलाधत्त--कैवलशानावरणीय देशघाती नहीं, सर्वधाती ही है । वह फेवल- 
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आग का निःशेत्र आधरण करता है किर भी जीव का अंचाय नहीं होशा; क्योंकि 
कैवलज्ञान के आवृत होने पर भी चार ज्ञानों का अस्तित्व पायां जाता है। 

शंका---जीव में एक केवलज्ञान है। उसे जब पूर्ण आबत कहते हो तव फिर 
जार ज्ञानों का सद्भाव बोसे सम्भव हो तकता है ? 

समाधान--जिस प्रकार राख से ढेंकी हुईं अर्लि से वाष्प की उत्पत्ति. होती है 
उसी प्रकार सर्वधाती आवरण के द्वारा केवलज्ञान के आषृत होने पर भी उससे 
जार ज्ञानों की उत्पत्ति होने में कोई विरोध नहीं है । 

हांका--ये चारों ही ज्ञान केवलज्ञान के अवयज नहीं हैं क्योंकि वे विकल हैं, 
परोक्ष हैं, क्षय सहित हैं और हानि-व॒द्धि सहित हैं । अतएब उन्हें सकल प्रत्यक्ष तथा 
क्षय और हानि-बद्धि से रहित केवलज्ञान के अवयंव मानने में विरोध आता है । 
अतः उन्हें केवलज्ञान का अवयध कैसे कहा जा सकता है ? 

समाधान--शान सामान्य को देखते हुए चारों ज्ञानों को उसका अवयध 
मानने में कोई विरोध नहीं आता । है 

एक साथ एक आत्मा में एक से लेकर चार शान तक हो सकते हैं। एक ज्ञान 
तो केवलज्ञान रहता है क्योंकि वह क्षायिक है उसके साथ अन्य क्षायोपशमिक ज्ञान 
नहीं रहते । दो हों तो मति और श्रुत; तीन हों तो मति, श्रुत और अवधि या मन:- 
पर्यव तथा चार हों तो मति, श्रुत, अवधि और सन:पर्यय । पाँचों शान एक साभ 


नहीं रह सकते । 
(घबला पु. १३, पृष्ठ २१३ आदि) 
उक्त चर्चा से पाँचों ज्ञानों की स्थिति स्पष्ट हो जाती है तथा जीव ज्ञान- 
स्वभाव है यह भी स्पष्ट हो जाता है। यक्त पाँचों ज्ञानों में केवलज्ञान ही स्वाभाविक 
पूर्ण ज्ञान है जो अरहन्त और सिद्ध परमात्मा में सदा व्यक्त रहता है। इस ज्ञान 
का वर्णन करते हुए आचार्य कुन्दकुल्द ने 'प्रवचनसार' में कहा है-- 
परिणमदो खलु णाणं पज्यक्शा सव्यदव्यपक्मामा । 
सो जेव ते विजाभदि ओग्गहपुण्दाहि किश्याहिं॥८१॥ 
अर्थात्‌ केवलज्ञान रूप परिणमन करते हुए अरह॒न्त परमात्मा को सब द्रव्यों को 
सब पर्यविं प्रत्यक्ष भोचर होती हैं। ये उन द्रव्य व पर्बायों को अवग्रह आदिपूर्वक 
नहीं जानते हैं । 
अत्यि परोक्‍ल किचि विसमंत सथ्यक्ममुणसमिद्धस्म । 
अक्लातीरस्स सदा सयभेव हि भाणजरवध्त ॥२॥ 
अर्थात्‌ उनके कुछ भी परोक्ष नहीं हैं। वे अपने निश्चित विषयों को ग्रहण करने- 
वाली ४ से अतीत, सदा ज्ञानरूप समस्त इन्द्रियगुणों से समृद्ध तथा स्वयमेव 
शानख्य हैं -ै। 
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« “संसार जीवों में भी मह शान 'आखिरेप से रहुका है। फिसु-ठसवर शॉगा+ 
अरुण का पहुदा पढ़ उहता डे + उसी का अंशक्षष वशंशजशान सम्यन्दुष्टि संसारों 
जीवों में पाया जाता है। उसी के बल से केक्लशान प्रकट होता है। यह जांत्भा 
ब्रव्यकर्म, भावकर्म , नोकर्म से घिन्‍्न सिद्धलण छुद्ध है ऐसा जात्मानुभाव शास्तास्यास- 
पूवेंक प्राप्त भाव श्रुतज्ञान से होता है। उसे ही “समयसार' में ज्ञानी कहा है और 
लिखा है-- 


णाभीं रांगप्पंत्जहों सम्बदध्येसु कम्मसज्ंगदों । 
ज॑ लिप्पदि कम्भरएज दु कहमंभश्कें जहा कणयो ॥२२६॥ 
अज्व॑श्ली पुण रो संस्वेंपय्वेसु कम्मंसंज्वीपदी + 
सिप्पदि कस्मरएज धुं कहुंसमज्ये जहां लौहों ॥२३०॥। 
अर्थात्‌ सम्यग्शानी आत्मा समस्त परद्रव्यों में राग नहीं करता हुआ कमंवर्गंणाओं 
के मध्य में पड़ा हुआ भी कर्मरज से लिप्त नहीं होता, जैसे कीचड़ में पड़ा सोना 
कौचड़ से लिप्त नहीं होंता। परन्तु मिथ्यादुष्टि अज्ञानी सब द्रव्यों में राग करता 
हुआ कर्मवर्गंणाओं के मध्य में पड़ा कर्मरज से लिप्त होता है, जैसे कीचड़ में पड़ा 
लोहा कीचड़ से लिप्त हो जाता है। 
इसी से 'भांवपाहुड' में श्रुतश्ञान के आराधना की प्रेरणा करते हुए कहा' है--- 
तित्ममर भासियत्थ गणहरदेवेंहि गंधियं सम्म॑। 
भावहि अजुविण अतुल विसुद्धभावेण सुयणाणं ॥€२॥ 
अर्थात्‌ हे भव्य ! तू रात-दिन निर्मल भाव से अनुपम श्रुतज्ञान का मनन कर, जिसमें 
कहे गये अर्थ का कथन तीर्थंकरों ने किया है और गणधर देंबों ने सम्यक्‌ प्रकार से 
ग्रन्थ रूप में निबद्ध किया है । 
किन्तु कोरा शास्त्रजान भी फलदायी नहीं होता। आचार्य पूज्यपाद ने 
'समाधिशतक' में कहा है--जो शरीर में आत्मबुद्धि रखता है वह सब शास्त्रों को 
जानता हुआ भी कर्मबन्धन से मुक्त नहीं हो सकता । और, आत्मज्ञानी होता हुआ 
भी मुक्त हो सकता है। इसलिए आत्मज्ञान के सिवाय अन्य कार्य में मन नहीं 
लगाना चाहिए। यदि प्रयोजनवश कुछ करना पड़े तो उसमें मन ने लगाकर वचन 
और काय से ही करे। इसलिए जिनशासन में जीव-अजीव के भेदज्ञान को ही 
सम्यग्शान कहा है और ऐसा सम्यरज्ञानी ही मोक्ष का पात्र होता है। 
'समयसार कलश!' में उल्लेख है--- 
संपदाते संबर एव साक्षात्‌ शुद्धात्मतस्वथस्य किलोपलम्भात्‌ । 
स सेबविज्ञानत एन तस्मासद्‌ भेदविज्ञानमतीब भाव्यम्‌ ॥१२६॥ 
अर्थात्‌ यह नवीन कर्मों का रकना रूप संवर शुद्ध आत्मतत्त्व की उपलब्धि से होता 
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है और, शुद्ध आत्मतत्त्व की उपलब्धि जीव और कर्म-वोकर्म के भेंदशान से होती 
है। इसलिए उस भेदशान को अत्यन्त भाना चाहिए और तब तक भाना चाहिए 
जब तक ज्ञान ज्ञात में स्थिर न ही जाये । 

'समयसार' के भाषाकार पं. जयजन्दंजी के अनुसार, मिथ्यात्व का अभाव 
होने से ही ज्ञान ज्ञान में स्थिर होता है। मिथ्यात्व का अभाव होने के पश्चात हो 
शुद्धोपयोग रूप होकर ज्ञान शानरूप में स्थिर होता है। 

यहाँ ज्ञान का ज्ञान में ठहरना प्रकारान्तर से आत्मा का आत्मा में ठहरना 
ही है। 'प्रवननसार' में कहा भी है-- 

जा अप्पत्ति सदं बहदि णाजं बिया ज अप्याणं। 

सम्हा णा्जं अप्पा अप्पा भत्मं ज अण्यं बा २७१ 
शान को आत्मा माना है क्योंकि ज्ञान आत्मा के बिना नहीं रहता। अतः ज्ञान 
आत्मा है। किन्तु आत्मा ज्ञानरूप भी है और अन्य गुणरूप भी है। 

आगे आत्मा और ज्ञान में कर्तानकरण-कुत भेद को भी दूर किया है: 'जो 
जानता है वही शान है। आत्मा ज्ञान के सम्बन्ध से ज्ञाता नहीं है किन्तु स्वयं शान- 
रूप[परिणत होता है।' 'समयसारकलशः' में भी कहा है--- 

“आत्मा ज्ञान स्वयं शान शानादन्यत्‌ करोति किस । 
अर्थात्‌ आत्मा ज्ञान है बल्कि स्वयं शान है भर्थात्‌ ज्ञान के सम्बन्ध से ज्ञान नहीं है । 
वहाशान से अन्य करता ही कया है ! 
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>कक | 3, आफ फ ६: 


१३, सम्यक-चारित्र 


आचार्य समस्तभद्र अपने 'रत्नकरण्डआवकाचार' में लिखते हैं---जो करमेंबन्धन 

को काटकर जीव को संसार के दुःखों से छूड़ाकर उत्तम सुख (मोक्ष में) में धरता है 

वह समीचीन धर्म है। यह धर्म सम्पर्दर्शत, सम्परज्ञान और सम्य्क्‌ खारिज 
रुप है । 


किल्तु उनसे पूर्व आचार्य कुन्दकुन्द ने अपने 'प्रवचनसार' के प्रारम्भ में चारित्र 
को धर्म कहा है। इन दोनों कथनों में कोई विरोध नहीं है, क्योंकि सम्यक्चारित्र 
सम्यप्दशेन और सम्यस्ज्ञान के बिना नहीं होता । इस विषय में समस्त शास्त्रों का 
ऐकमत्य है । आचार्य कुन्दकुन्द ने ही अपने 'दर्शनप्राभृत' में सम्यग्दर्शन को धर्म 
का मूल (दंसणमूलों धम्मो) कहा है। तथा 'बारह अणुवेब्था' (हादश-अनुप्रेक्षा) 
में कहा है कि श्रावकों और मुनियों का धर्म सम्यक्त्वपूर्वक ही होता है। अतः धर्म 
का मूल सम्यर्दर्शन है तो धर्म सम्यक्चारित्र है। “तत्त्वार्थसूत्र” की आशझ्य टीका 
'सर्वार्थसिद्धि/ में प्रथम सूत्र की व्याख्या में लिखा है कि सम्यस्दर्शन को प्रथम स्पान 
देने का कारण यह है कि सम्यग्दशन पूर्वक ही सम्यक्चारित्र होता है। और, 
सम्यक्चारित्र को अन्त में रखने का कारण यह है कि वह मोक्ष की प्राप्ति 
का साक्षात्कारण है। अर्थात्‌ जैसे सम्यगदर्शन के बिना सम्यक्तचारित्र नहीं होता 
उसी प्रकार सम्थक्‌ चारित्र के बिना मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती । इसी से 'भगवती 
आराधना' में कष्ाा है-- 


जाग स्त दंसनस्स थ सारो चरण हमे जहास्थाद। 
चरणस्त तत्स जारो जिम्याणमजुसरं भ्रणियं ३१६॥ 


अर्थात्‌ शञान और दर्शेत का सार यचाक््यात आरित्र है और उस यवाध्यात॑ चारित 
आय सार सर्मोत्कुष्ट निर्वोण कहा है। 
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इस प्रकार सम्यक्चारित्र ही यथार्थ में धर्म है। उसकी आराधना में सब 
आराधनाएँ समाविष्ट हैं। किन्तु चारित्र धारण कर लेने से ही सम्यस्दर्शन और 
सम्यग्ज्ञान की प्राप्ति नहीं हो जाती । जैसे यदि किसी ने मुनिदीक्षा ले ली तो मुनि- 
दीक्षा ले लेने मात्र से वह अपने को सम्यग्दर्शन को भी प्राप्ति हुई मान ले तो यह 
अज्ञान है। यदि ऐसा होता तो मिथ्यादृष्टि द्रव्यलिंगी साधु भी मोक्ष चले जाते । 
फिर उन्हें मिथ्यादृष्टि द्रव्यलिगी नहीं कहा जाता। इसी से शास्त्रों में सम्यक्‌- 
चारित्र धारण करने से पहले सम्यग्दर्शन की प्राप्ति के लिए प्रयत्न करना 
आवश्यक बतलाया है। उसके बिना धारण किया गया जैनाचार भी भिथ्याचारित्र 
ही कहा जाता है। 


धर्म का लक्ष्य 


धर्म या चारित्र धारण करने से पहले यह जान लेना चाहिए कि उसे हम क्‍यों 
धारण करते हैं । उसका लक्ष्य या उद्देश्य क्‍या है? जैंसाकि पूर्व में कहा है, धर्म 
का लक्ष्य है संसार के दुखों से छुड़ाकर उत्तम सुख (मोक्ष) में ले जाना । और वह 
संसार के दु:खों के मूलकारण कर्मबन्धन को काटे बिना सम्भव नहीं है। अतः 
सच्चा यथार्थ धर्म वही है जिससे कमंबन्धन कटते हैं। ऐसी दृष्टि से जो धर्माचरण 
करता है वही यथार्थ में धर्मात्मा होता है। ऐसी दृष्टि के लिए मोक्ष का श्रद्धात 
होना आवश्यक है। यदि मोक्ष का ही श्रद्धान न हो तो मोक्ष के उद्देश्य से धर्मा- 
चरण की भावना कंसे हो सकती है? मोक्ष के श्रद्धान के लिए आत्मा के शुद्ध 
स्वरूप का अ्रद्धान होना आवश्यक है क्‍योंकि शुद्ध आत्मा की उपलब्धि का नाम 
ही मोक्ष है। जो आत्मा के शुद्ध स्वरूप की श्रद्धा करके उसकी प्राप्ति की भावना 
से धर्माचरण करता है वह संसार के विषयजन्य सुख में उपादेय बुद्धि नहीं रख 
सकता । यदि उसकी विषयभोगजन्य सुख में उपादेय बुद्धि है तो वह मोक्ष सुख की 
प्राप्ति के लिए प्रयत्न नहीं कर सकता । और, ऐसी 4स्थति में उसका धर्माचरण 
भी संसार का ही कारण होता है। 


मिथ्यादृष्टि की श्रद्धा का विज्ण करते हुए 'समयसार में कहा है-- . 


सहृहूदि प प्षेयदि य रोचेवि य तह पुणो वि फासेदि। 
धस्मं भोगणिमिसं ण बू सो कम्मश्जयणिमित्त ॥२७४॥ 
अर्थात्‌ भिथ्यादृष्टि धर्म का श्रद्धान करता है, प्रतीति करता है, रुचि करता है 
और स्पर्श करता है, उसके अनुसोर धंर्म भीगे के लिए है, क्ेंक्षय के लिए नहीं । 
किन्तु इसका यह मतलब नहीं है कि धरम करने से सांसारिक सुख्र प्राप्त नहीं 
होता । जिस धर्म की आराधना से पारमाधिक मोतत सुख ब्राप्त होता है उससे क्या 
सांसारिक सुब्र प्राप्त नहीं हो सकता ? जिस खेती के करने से अन्न प्राप्त होता 
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है; उससे करा शूका भी;आाप्स नहीं होगा किल्दू कोई कितात भूसे को इच्छा से 
केडी: नहीं करदा, क्योंकि: बह जाता है कि अन्त को पेज होने पर भूत तो 
शनामास मिल: जाद़ा है.4 खेती का युक्म फ़ल. ऋत्न. है, .मूसा वहीं। उसी प्रकार 
धर्म पुरुषार्थ का भी मुख्य फल मोत् है, उसके साध में संसार का, सुख वो अनायास 
मिल जाता है। ज्ञानी धर्मात्मा उसकी दृप्टि से धर्म नहीं करता क्योंकि सांसारिक 
सुख्ध को वह देव मानता है। अतः धर्माचरण का यथार्थ फल मोक्ष है। उसी को 
लक्ष्य में रखकर धर्माचरण करना चाहिए । 


धर्म : आत्मा का परिणाम 

जब सम्यग्दशेत, सम्यक्ञान और सम्यकचारित्र को धर्म कहा है तो यह स्वष्ट 
है कि धर्म आत्मा का ही परिणाम है; क्‍योंकि ये तीनों ही आत्मास्वरूप हैं, आत्मा 
से भिन्न नहीं हैं। बस्तुत: आत्मा एक अखण्ड द्रव्य है। द्रव्य वही कहा जाता है जो 
अखण्ड होता है। वहु अखण्ड आत्मा सम्यग्दशन हैं, सम्यस्ज्ञान है, सम्यकचारित्रमय 
है। उसमें दर्शन, शान, चारित्र की सत्ता स्वतन्त्र नहीं है। द्रव्य से उसके गुणों की 
सत्ता स्व॒तन्त्र नहीं होती | द्रव्य स्वतन्त्र अवश्य होता है किन्तु अखण्ड द्रव्य को 
बिता खण्ड-खण्ड किये समझा नहीं जा सकता। इसलिए व्यवहार से उसमें भेद 
करके समझाया जाता है। जैसे आत्मा कहने से आत्मा का स्वरूप समझ में नहीं 
आता। किन्तु जब कहा जाता कि आत्मा दर्शन-ज्ञान-चारित्रमय है और फिर 
दर्शन, ज्ञान, चारित्र का पृथक्‌-पृथक्‌ स्वरूप बतलाया जाता है तब आत्मा का 
स्वरूप समझ में आ जाता है। 


'समयसार' (गाया १६) में कहा है कि सांधु को नित्य दर्शन-क्ञान-चारित्र की 
उपासना करना चाहिए। किन्तु निश्वय से वे तीनों आत्मस्वरूप ही हैं। अतः एक 
ही आत्मा साध्य थी है और साध्रन भी है। साध्य भी वही है और साधन भी वही 
है, उससे भिन्‍न नहीं है। भेद रत्तत्बघात्मक आत्सा साधन है और अभेद रत्नत्रयास्मक' 
आत्मा साध्य है। भेद रत्तत्रय को व्यवहार मोक्षमार्ग कहते हैं और अभेदरत्नत्रय को 
निश्चय मोक्षमार्ग कहते हैं। 

यह कि संम्यकृंचारित्र को धर्म कहा है और सम्यकयारित्र आत्मा का ही 
परिणामनिशेष है, अतः धर्म आत्मा का ही परिणाम है। या धर्मरूप परिणत' 
आत्सा ही धर्में हैं। धर्म आत्मा से कोई भिन्‍ने कस्तु नहीं है। धर्म की आराधना 
करते समय धं्मे की येह स्थिति समझ लेना आवश्यक है। धर्म कोई ऊपर से ओढ़ी 
हुई वस्तु का तास नहीं है किन्तु आत्मा की हो परिंणति विशेष का नांस धर्म है। 

से प्रबचनसार' में कहा भय हैः-चारित्रि निशचय से धर्म है। सौर, जो धर्म 
है वही साम्य्भात्र हैं कल दर्हममोह और चारिजरमोह के उदय से होने बरले मोह 
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और क्षोभ का अभाव होने से जीव का जो अत्यन्त निर्विकार परिणाम है बंहीं 
साम्यभाव है। इस तरह धर्म आत्मा का ही परिणाम है। या धर्मेकप परिणत 
आत्मा हीं धर्म है। यह इसलिए कि उपादान कारण के समाने कार्य होंता है। 
और घर्मे का उपादान कारण आत्मा ही है। 

महू उपादान कारण शुद्ध और अशुद्ध के भेद से दो प्रकार का है। रागादि विकल्प 
रहित आत्मा शुद्ध उपादान कारण है। शुद्ध उपादान कारण को शुद्धोपपोग और 
अशुद्ध उपादान कारण को अशुद्धोपयोग भी कहते हैं। उपयोग आत्मा का स्वभाव 
है क्योंकि वह चैतन्य का अनुविधायी परिणाम है। उस उपयोग के दो भेद हैं-- 
शुद्ध और अशुद्ध । राग रहित उपयोग को शुद्ध कहते हैं और राग सहित उपयोग 
को अशुद्ध कहते हैं। 

अशुद्धोपयोग--जिसमें पर-द्रव्य का संयोग रहता है तथा जो पर<द्रव्य से 
संयोग का कारण होता है वह अशुद्धोपयोग है। उस अशुद्धोपयोग के भी दो भेद 
हैं--विशुद्धिरूप और संल्केशरूप । विशुद्धिर्प को शुभोपयोग कहते हैं और संल्केश- 
रूप को अशुभोपयोग कहते हैं। यदि जीव का उपयोग शुभ होता है तो उसके पुण्य 
कम का संचय होता है और यदि उपयोग अशुभ होता है तो पापकर्म का संचय 
होता है। किन्तु यदि जीव के शुभ और अशुभ दोनों ही उपयोग नहीं होते तो उसके 
न पुण्य कर्म का संचय होता है और न पाप कम का संचय होता है । 

अशुभोपयोग--मोह, ढ्वेष और अप्रशस्त राग्र रूप परिणामों को अशुभोपयोग 
कहते हैं। यहाँ मोह से दर्शनमोह अपेक्षित है। दर्शनमोह का ही भेद भिथ्यात्व है 
जो सम्यक्त्व का विरोधी है। उसके उदय में न तो तत्त्वार्थ में रुचि होती है और 
न धर्म में । अतः परिणाम अशुभोपयोग रूप ही रहते हैं। इसी प्रकार चारित्रमोह 
के उदय में दृष्ट-अनिष्ट विषय में राग-देंष रूप परिणाम होते हैं जो अशुभोपयोग 
रूप ही हैं। जब जीव के क्रोध, मान, माया या लोभ रूप परिणाम होते हैं तो चित्त 
में कलुषता होती है जो अशुभोपयोगरूप ही है। आहार, भय, मैथुन ओर परिग्रह 
की चाह, इन्द्रियों की दासता, आते भौर रौद्रध्यान ये सब अशुभोपयोगरूप होते 
हैं। | 

प्रिय वस्तु का वियोग हो जाने पर उसके मिलने की आतुरता, अप्रिय वस्तु 
का संयोग होने पर उसके दूर होने की चिन्ता, शरीर ज कष्ठ ड्ोने पर उसके लिए 
फडफड़ाना, धर्म-कर्म करके उसके बदले में भगवान्‌ से सांसारिक वस्तुओं वी चाह 
ये सब आरंध्यान हैं। और, हिंसा करने, झूठ बोलने, चोरी करने एवं विदयों के 
संचय में मन को लगाना रोद ध्यान है। 

गृहस्थाअम में अशुभोषयोग की बहुलता रहती है। दुनिया का समस्त कार- 
यार अशुभोपयोग रूप है। सबसे प्रथम उससे बचने की आवश्यकता है | 
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:.. जैन थराने में जन्म लेने से अश्षषि अहुर्त-सी शुशाइयों से अनुष्य.दच जाता है । 
कुदेव, कुशास्त्, कुशुर को नहीं अजता । फिर भी विपत्ति में पढ़ते पर था कुसंगति 
से मनुष्य सद्धम॑ से विवलित हो ज़ाता है। मश्-सांस का सेबी दूत जाता है,. जुबा 
खेलने लगता है। परस्तीयामी हो जाता है। विययातसर्त होकर धर्म-कर्म को शुखा 
देता है। धर्म को लेकर कलह करता है । 


अत: एक सद्गहस्थ को सबसे प्रथम स्वयं को अशुभीषयोग से बचाना चाहिए। 
अशुभोपयोग से पापकर्म का बन्ध होता है। जिससे दुगगंति में भ्रमण करना पड़ता 
है। उस अशुभोपयोग से बचने का उपाय है शुभोपयोग । 


शुभोपयोग या व्यवहार धर्म 


'द्रब्य संग्रह! में व्यवहारचारित्र का वर्णन करते हुए कहा है--अशुभ को 
छोड़कर शुभ में प्रवृत्ति का नाम चारित्र है। इसे सरागचारित्र भी कहते है। इसी: 
का एकदेश अवयवरूप देशचारित्र है। 'प्रवचनसार' (१।६) में कहा' है---जब यह 
आत्मा दुःख के साधन इन्द्रियों के विषयों में अनुरागरूप अशुभपयोग की भूमिका 
को त्यागकर देवपूजा, गुरुपुजा, दान, शील, उपवास आदि में प्रीतिरूप धर्माशुराग 
को स्वीकार करता है तब वह शुभोपयोगी कहलाता है। 

आगे गाया (१।६५) में कहा है--जो अनन्तज्ञानादि चतुष्टय सहित और 
छुधा आदि अठारह दोष रहित जिनेन्द्रदेव को जानता है, शानावरण आदि आढ 
कर्म रहित, सम्यक्त्व आदि आठ गुण सहित सिद्धों को और निश्चय व्यवह्याररूप 
पाँच आचार आदि लक्षणों से युक्त आचार्य, उपाध्याय, ध्रांघु को भजता है, तथा 
त्रस और स्थावर जीवों पर दयाभाव रखता है, उसके शुभोपयोग होता है। दूसरे 
शब्दों में, आवक का आचार प्राय: शुभोषणीग रूप होता है। य्थपि वह श्रायका- 
चार का पालन कर्मबन्धन से छुटने की भावना से करता है किन्तु साथ ही, उसके 
यदि सांसारिक सुंख के साधन पुण्यबन्ध की लालसा रहंती हैं, तो उसका वह 
शुभोपयोग वस्तुतः शुभोपयोग नहीं कहा जा सकता। इसी दृष्टि से अध्यात्म में 
शुभोपयोग को भी हेय कहा गया है। 


शभोपयोग भी हैय है 


प्रवचनसार' में (गन्ना ६९-७७) में उल्लेख है कि.शुभोपयोग इन्द्रियजन्य 
सुख का साधन है, क्योंकि शुभोपयोग से जहाँ पापाज़्व उकता है वहाँ साथ ही 
पृष्यालव विशेष होता है। उस पुण्य के उदय से इन्द्र चक्रवर्ती आदि थव प्राप्त होते 
हैं, जिनमें इन्द्रिय सुख्ध के सम्चनों की प्रधानतः है। अतः शुभोपरोय जन्म पुण्य का 
फल भोगते हुए देवों तक को विश्रयों की तृष्णा सतती है। और, ने उस विषय तृष्णा 
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से व्याकुल होकर मरणपय्यन्त विषयों में डूबे रहते हैं। इससे सिद्ध हैं कि देवों तक 
को सच्चा सुख प्राप्त नहीं है, क्योंकि वे इन्द्रियजन्य वियय तृष्णा से व्याकुल रहते 
हैं। इस प्रकार जब शुभोपमोगजन्य पुष्य से भरपूर देवेन्द्र आदि और अंशुभोपयोग- 
जन्य पाप से पीड़ित नारकी आदि--दोनों ही स्वाभाधिक सुख के अभाज में 
शारीरिक क्लेश ही भोगते हैं तो फिर शुभोपथोग और अशुभोपयोंग में अन्तर ही 
क्या रहा ? दोनों ही संसार के कारण हुए । 


फिर भी दोनों में अन्तर 

मोक्ष-सुखाभिलाषी और संसार के दुःखों से भवभीत प्राणी के लिए शुभ और 
अशुभ उपयोग में यद्यपि अन्तर नहीं है तथापि अशुभोपयोग से बचने के लिए 
शुभोपमोग आवश्यक है। सम्यर्दृष्टि शुभोपयोगी शुभोपयोग को उपादेय मानकर 
नहीं अपनाता है। वह तो उपादेयरूप से जपनी शुद्धात्मा की ही भावना करता है 
किन्तु जब चारित्र मोह के उदय से उसमें असमर्थ होता है तो निर्दोष परमात्म- 
स्वरूप अहँन्त, सिद्ध और उनके आराधक आचार्य, उपाध्याय, साधुगण की 
परमात्मपद की प्राप्ति के लिए और विषय-कषाय से बचने के लिए दान-पूजा, 
गुणस्तवन आदि द्वारा परमभक्ति करता है। उसमें उसे भोगों की आकांक्षा रूप 
निदान नहीं रहता । फिर भी, न' चाहते हुए भी, उसके विशिष्ट पुण्य का आखव 
होता है। उससे वह स्वर्ग में देवेन्द्र की विभूति को प्राप्त करके भी उसे तृण की 
तरह तुच्छ मानता है। और, विदेहक्षेत्र में जाकर साक्षात्‌ समवसरण में विराज- 
मान तीर्थंकर के दर्शन करके उनकी वाणी को सुनकर दृढ़श्रद्धानी हो जाता है। 
तथा चतुर्थ गुणस्थान के योग्य अविरत अवस्था को न छोड़ते हुए, भोग भोगते हुए 
भी, धर्मध्यानपूर्वंक काल बिताता है। स्वर्ग से ज्युत होने पर मनुष्यलोक में विभूति 
प्राप्त करके भी पूर्व भव में भावित विशिष्ट भेद ज्ञान की वासना के बल से मोह 
नहीं करता तथा जिनदीक्षा ग्रहण करके पुण्य-पाप से रहित अपनी शुद्ध आत्मा का 
ध्यान करके मोक्ष प्राप्त करता है। 


इस तरह शुभोपयोग भी कार्यकारी होता है। अतः अशुभोपयोग की तरह 
'शुभोपयोग सर्वेथा हेय नहीं है । 

“बृहत्‌ द्रव्यसंग्रह' (गाथा ३४) की टीका में, गुणस्थानों में तीनों उपयोगों के 
स्वामित्व का विभाजन इस प्रकार किया गया है--मिथ्यादृष्टि, सासादन और 
मभिश्न गरुणस्थानों में ऊपर-ऊपर मन्दरूप से अशुभोपयोग रहता है। उसके आगे 
असंयत सम्यरदृष्टि श्रावक और प्रमत्तसंयत में परम्परा से शुद्धोपपोग का साधक 
ऊपर-ऊपर तारतम्य रूप से शुभोपयोग रहता है। उसके आगे अप्रमत्त से लेकर 
क्षीणकषाय गुणस्थान पर्यन्त जघस्य, मध्यम, उत्कृष्ट के भेद से विलक्षित एकदेश 
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आुदनव रूप झुक्षोपयोभ रहता हैं। इसका नह मतलब नहीं है कि नीचे के चतुर्थांदि 
शुणस्थानों में शुद्धोपयोग का सर्वेथा अभाव हैं। 

'बहद ऋष्संग्रह' की इसी गाया की टीको में जो शंका-समाधेन किया गया 
है, यहाँ दिया जाता है--- 

हांका--अशुद्ध निश्वयनय की अपेक्षा मिथ्यादुष्टि आदि भ्रुणस्थानों में अशुभ, 
शुभ और शुद्ध तीन उपयोगों का व्याख्यान किया, किन्तु अशुद्ध निश्चयनय में 
शुद्धोपयोग कैसे बनता है? 

---शुद्धोपमोग में शुद्ध-बुद्ध एकस्वभाव अपनी आत्मा ध्येय रूप से 
स्थित रहती है। इस शुद्ध ध्येय के होने से, शुद्ध अवलम्बनपने तथा शुद्ध आत्म- 
स्वरूप का साधक होने से शुद्धोपपोग घटित है! संवर शब्द से कहा जानेवाला यह 
शुद्धोपयोग संसार के कारण भूत मिथ्यात्व रागादि अशुद्ध पर्याय की तरह अशुद्ध 
नहीं होता। शुद्धोपयोग के फलभूत केवलज्ञानस्वरूप शुद्धपर्याय की तरह शुद्ध भी 
नहीं होता | किन्तु उन शुद्ध-अशुद्ध पर्यायों से विलक्षण, शुद्धात्मानुभुतिरूप निश्चय- 
रत्नत्रयात्मक मोक्ष का कारण, एकदेश व्यक्तिरूप एकदेश निरावरण तीसरी 
अवस्थारूप कहा जाता है । 

यहाँ यह ज्ञातव्य है कि अध्यात्म में जिसे शुद्धो पयोग कहते हैं, सिद्धान्त में उसे 
संबर कहते हैं। यह बात टीकाकार के 'संवरशब्दवाच्य: शुद्धोपयोग:” पद से स्पष्ट 
है। और, संवर मिथ्यादृष्टि गुणस्थान को छोड़ शेष सभी गुणस्थानों में ऊपर-ऊपर 
प्रकर्ष से होता है। किन्तु दूसरे और तीसरे गुणस्थान सम्यक्त्व से पत्तनरूप होने के 
कारण अशुभोपयोग रूप माने गये हैं। 

असंयतसम्यर्दृष्टि, श्रावक और प्रमत्तसंयत में परम्परा से शुद्धोपयोग का 
साधक शुभोपयोग माना गया है। अतः यहाँ पर आंशिकरूप में शुद्धोपयोग होता है 
'किन्तु उसका काल अत्यल्प होने से उसकी सणना नहीं की गई है । 

आचायें जयसेन ते 'समयसार” की अपनी टीका में कहा है--जब कालादि . 
लब्धिवश भव्यत्व शक्ति की व्यक्ति होती है तब यह जीव सहज शुद्ध पारिणामिक 
भावस्म॒रूप निजपरमात्म द्रब्य के सम्मक्‌ श्रद्धान, ज्ञान ओर अनुखरणरूप पर्याय से 
परिणमन करता है। इस परिणमत को आगम की भाषा में ओपशमिक, क्षायोप- 
खमिक क्षाथिक भावरूप कहते हैं। किन्तु अध्यात्म की भाषा में शुद्धात्मा के अभि- 
भुख परिणाम शुद्धोपयोग हृत्यादि नाम से कहे जाते हैं। 

इस कथन के अनुसार, शुद्रोपयोग की भूमिका चतुर्थ गुणस्थान से ही प्रारम्भ 
हो जाती है। और फिर, शुभोपयोग तो छठें गुणस्थान तक रहता ही है, वहाँ तक 
भेदरत्तत्मात्मक व्यवहासर्थारित्र की ही प्रधानता है। अत: शुभोपयोग को भी 
पह्म्परा से शुद्धोप्योग का साधक कहा गया है। इतना होते हुए भी, शुभोपयोग 
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रागरूप होने से बस्च का कारण होता हैं इसलिए उसे हेव सागा है। किन्तु बह 
अशुभोपमोग की तरह सर्वेया हेय नहीं है। 

'प्रवयनसार' के प्रारम्भ से अमृतचन्द्र दे (वाया ११) की टीका में शुभोपयोग' 
को ग्रद्यपि हेय कहां है किन्तु शुद्धोपपोग के साथ शुभोपयोग को भी 'चारिश्- 
परिणामसम्पकंसम्भव' कहा है अर्थात्‌ उसका लारित्र परिणास के साथ सम्बन्ध 
है। तथा टीका में 'घरंपरिणतस्वमावो$पि शुभोपयोगपरिणत्या संगछ्छते' लिखकर 
उसके चारित्र को 'कथंचिद्‌ विरुद्ध कार्यकारी' कहा है। लेकिन थ्राथा १२ की 
टीका में अशुभोपयोगी के लिए लिखा है कि 'मनागपि धर्मपरिणतिमनासादयन्‌' 
किचित्‌ भी धर्मरूपपरिणति उसमें नहीं है। आगे लिखा है---ततश्चारित्रलव- 
स्थाप्यभवादत्यन्तहेय एवायमशुभोपयोग:' अर्थात्‌ चा रित्र का लेश भी न होने से यह 
अशुभोपयोग अत्यन्त हेय ही है। 

अत: जब मोक्षमार्ग में अशुभोपयोग सर्वथा हेय ही है तब शुभोपयोग अवस्था 
विशेष में ही हेय होता है। उसे सर्वथा हेय मान लेने पर मोक्षमार्ग बन ही नहीं 
सकता । 

अमृतचन्द्र ने अपने 'पुरुषार्थंसिद्धयुपाय के अन्त में कारिका २०९ में कहा है. 
कि बाधारहित भुक्ति के अभिलाषी मृहस्थ को प्रतिसमय एकदेश रत्नत्रय का 
पालन करते हुए जो कमंबन्ध होता है वह शुभोपयोगरूप राग के कारण होता है । 
जितने अंश में सम्यग्दर्शन, सम्यग्ज्ञान, सम्यक्चारित्र हैं उतने अंश में बन्ध नहीं है, 
जितने अंश में राग है उतने ही अंश में बन्ध है। इस प्रकार जब तक रत्नत्नय एक-- 
देश रहता है तब तक यह बन्ध और अबन्ध का खेल चलता है। अबन्धांश शुद्धोप- 
योग की देन है और बन्धांश शुभोपयोग की । 'समयसारकलश' में कहा है--- 

यावत्पाकमुपेति कमेविरतिर्शानस्य सम्परू त सा, 
कर्सेशानसमुच्चयोधपि निहितस्ताबन्ग काहिच्ित्‌ क्षति: । 
किल्ल्वश्रापि समुल्लसत्यवधातों यत्कर्सबन्धाम ततू, 
सोक्षाय स्थितिसेकसेव परम शान विमुकत स्वतः ॥११०॥। 
अर्थात्‌ जब तक कर्म का उदय है और ज्ञात की सम्यक्‌ कर्मविरति नहीं है तब तक 
कर्म ओर ज्ञान का समुच्चय भी कहा गया है और उसमें कोई हानि नहीं है । किन्तु 
यहाँ भी इतनी विशेषता है कि इस आत्मा में अवशपने से कर्म के उदय की बलवत्ता 
से जो कर्म उदय होता है वह तो जन्ध के लिए ही है। मोक्ष के लिए तो एक परम 
ज्ञास ही है जो स्वतः विमुक्त है । 

आशय यह है कि सम्यवत्य प्रकट होते ही आत्मा में कर्म की धारा के साथ 
ज्ञान की धारा भी प्रवाहित होती है और, इस तरह से जब तक पूर्ण कमंविरति 
नहीं होती तब तक दोनों घाराओं का, दूसरे शब्दों में राग और वीतरागता का,. 
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खम्मिलन, ऋतता है। इसमें कर्म या राय मन्ध का काशक होता है:और वीवराय 

कप अंश मोत्ष का कारण होता हैं। इस कंमंधारा और शानसारा में ते जो एक/क्रे 
ही पक्षपाती झोते हैं उनके सम्बन्ध में अमुतकद्म चाय मे लिखा है--+ओ परमवांचुत 
शानस्वरूप जात्था को तो जानते तहीं है।और व्यवहार वर्शन-आम-्धॉरियरप 
क्रियाकाण्ड को ही मोह का कारण जात उसी में मरन रहते हैं वे कमेंतग्रावशम्णी 
संसार समुव्र में ही कूंगे रहते हैं। और, जो परमार्थभुत शानस्वरूप जात्या' को ययार्थ- 
हूप से तो जानते नहीं हैं किन्तु शाननय के एकान्त पक्षपाती होकर व्यवद्वार दर्शन- 
'ज्ञान-आारित्रूप क्रिया को छोड़ स्वच्छन्द असादी बन जाते हैं वे-भी संसार में डूबे 
'रहते हैं। किन्सु जो पक्षपात का अभिष्राय छोड़ निरन्तर शानरूप रहते हैं और जब 
उसमें रमना शक्य न हो तो आत्मस्वरूप के साधन रूप शुभकर्म में प्रवत्ति करते हैं 
ने संसार से निकृत हो जाते हैं । 


इस तरह शुभोपयोग या व्यवहारधर्म हेय होते हुए भी श्रावक के लिए सो 
आवश्यक है ही, मुनि के लिए भी आवश्यक होता है। उसके बिना मोक्षमार्न नहीं 
बन सकता । मोक्षमार्य न केवल निश्चयरूप॑ है और न कैवल व्यवहाररूप हैं किन्तु 
तिशचय-व्यवहाररूप है। अमृतचन्द्र ने 'तत्त्वार्थंसार' के अन्त में कहा है--निश्चय 
और व्यवहार रूप से मोक्षमार्ग (का कथन) दो प्रकार से है। उनमें से श्रथम 
निश्चय मोक्षमार्ग साध्यरूप है और दूसरा व्यवहार मोकमार्म उसका साधन हैं + 
अंपने शुद्ध आत्मा का जो श्रद्धान, ज्ञान और उपेक्षाभाव है वह सम्यर्वर्शेन, सम्पगू- 
शत, सम्यक्चारित्रमय मिश्चय-मोक्षमार्ग है और जो परपदार्थों का (जो निश्यय 
स्वरूप के साधक हों) श्रद्धान, ज्ञान और उपेक्षा भाव है वह सम्यग्दर्शेन, सम्यस्शान, 
सम्यकचारित्रमय व्यवहार सोक्षमार्ग है। इसमें निश्वय मोक्षमार्ग शातधारारूप है 
और व्यवहार मोक्षमार्ग कर्मधारारूप है। 


निश्वय-व्यवहाररूप मोक्षमार्ग 


आचार्य कुन्दकुन्द रचित 'पण्चास्तिकाय' के टीकाकार अमृतचन्द्राचार्य तथा 
जयसेनाचारय ने अपनी-अपनी टींका के अन्त में पत्चास्तिकाय शास्त्र का तात्पयें 
दिया है। उसका सार हम यहाँ देते हैं--- 

जयसेताश्रस्यें ने लिखा है--इस पञ्चास्तिकाय प्राभुत नाभक शास्त्र का 
तात्पर्य वीतरायता ही जानया-। वहू वीतरागता सरध्यसाधकरूप से परस्पर सापेक्ष 
सिश्चयतव और व्यवहारसय से ही मुक्ति की सिद्धि के लिए होती है । निरपेक्ष दोनों 
ही नयों से मुक्ति की सिद्धि नहीं होती । खुलासा इस प्रकार है--जो कोई विशुद्ध 
ज्ञान दर्शनस्वभाव शुद्ध आत्मतत्व के सम्यर अड्ान, शान और अनुष्ठानरूप 
निरचयसोक्षसाय्य से निरपेक्ष केवल शुभ अनुष्ठानरूप स्यवहास्तव को ही मोक्षमागें 
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मांसते हैं वे देवमति आदि के कषच्ठोंकों भोगते हुए संसार में ही अमण करते हैं। 
किन्तु यदि वे शुद्धात्मानुभूतिस्वरूप निश्वयमोक्षमार्ग को मानते हैं पर निश्चय 
भोक्षमार्ग के अनुष्ठान की शक्ति त होने से निश्कय के साधक शुभ अनुष्ठान को 
करते हैं तो सराग सम्यग्दुष्टि होकर परम्परा से मोक्ष को प्राप्त करते हैं । और, जो 
' क्ैकेल निश्चययनयावलस्बी होकर रागादि विकल्परहित परमसमाधिरूप शुद्ध 
आत्मा को प्राप्त न करके भी मुनियों के आचरण योग्य छह आवश्यक आदि के 
अनुष्ठान और श्रावकों के आचरण योग्य दान-पूजा आदि कार्यों को बुरा बतलाते हैं 
वे भी दोनों ओर से भ्रष्ट होकर निश्चय-व्यवहा ररूप अनुष्ठान के योग्य अवस्थान्तर 
को न जानते हुए पाप का ही बन्ध करते हैं। यदि वे शुद्धात्मा के अनुष्ठानरूप 
सोक्षमार्ग को और उसके साधक व्यवहार मोक्षमार्य को मानते हैं तो चारित्रमोह 
के उदय से शक्ति का अभाव होने से शुभ-अशुभ अनुष्ठान से रहित होने पर भी 
यद्यपि शुद्धात्म भावना सापेक्ष शुभ अनुष्ठान में संलग्न पुरुषों के समान तो नहीं 
होते, फिर भी सरागसम्यक्त्व आ दि से युक्त व्यवहार सम्यर्दृष्टि होते हैं। परम्परा 
से मोक्ष भी प्राप्त करते हैं । 
आचार्य अमृतचन्द्र ने भी अपनी टीका के अन्त में पठचास्तिकाय शास्त्र का 
परमार्थ से वीतरागता ही तात्पर्य बतलाया है तथा लिखा है कि व्यवहार और 
निश्चय के अविरोधपूर्वक ही इष्टसिद्धि हो सकती है, अन्यथा नहीं। जो मोक्षमार्ग 
में प्रथम ही प्रवेश करते हैं उनकी बुद्धि अनादिकाल से भेदवासना से वासित होती 
है अतः वे व्यवहारनय से साध्य ओर साधन के भेद का अवलम्बन लेकर सुखपूर्वक 
धर्म की आ राधना करते हैं। वह भिन्‍न साध्य-साधन इस प्रकार है---यह श्रद्धान 
करने योग्य है ओर यह श्रद्धान करने योग्य नहीं है। यह श्रद्धान करनेवाला (आत्मा) 
है । यह जानने योग्य है। यह जानने योग्य नहीं है। यह शाता है और यह ज्ञान 
है। यह आचरण करने योग्य है। यह माचरण करने योग्य नहीं है। यह आचरण 
करनेवाला है और यह आचरण है। इस प्रकार कर्तव्य, अकर्तव्य, कर्ता और कर्म 
को भिन्‍न-भिन्‍न जानकर उनका उत्साह बढ़ जाता है। और, वे धीरे-धीरे मोह को 
उबाड़ते जाते हैं। कदाजित्‌ प्रमाद या अज्ञानवश दोष लगता है तो प्रायश्चित 
द्वाश उसकी शुद्धि करते हैं। इस प्रकार भिन्‍न विषयवाले अद्धान-क्षान-चारित्र के 
द्वारा अर्थात्‌ भेदरत्नत्रय के द्वारा अपनी आत्मा में कुछ-कुछ विशुद्धि प्राप्त करके 
निश्चयनय के विषयभूत अभेद रत्लत्रयात्मक अपनी आत्मा में क्रम से स्थिर होता 
हुआ परम वीतरागभाव को प्राप्त करके साक्षात्‌ मोक्ष का अनुभव करता है। 
आशय यह है कि सम्यस्दशेन, सम्यग्शात, सम्यकचारिश्र मोक्ष का मार्थ है। 
मोक्ष प्राप्त होता है आत्मा को और आत्मा से ये तीनों भिन्‍न नहीं हैं, तीनों ही 
आत्मरूप हैं। अतः निश्चय से तो साध्य भी आत्मा है और साधन भी आत्मा है। 
जब तक साध्य और साधन में ऐक्य स्थापित नहीं होता, मोक्ष प्राप्स नहीं हो सकता । 
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उकन्तु ऐसे हीना एकदस तो सम्भव नहीं है। अतः प्रारम्श में साध्य-्साघत के केद 
द्वारा ही जध्यास करना होता है।. भेद व्यवहारनव का वविषय है । व्यवह्ारखूप 
अद्वान-शांन-वारित्र के विषय भी आत्मा से भिन्‍ने हैं। व्यवहार श्रद्धान का विधय 
नौ पदार्थ हैं। व्यवहार शात का विषय अंग पूर्व है और व्यवहार वारित्र का विषय 
श्रावक और मुति का आचार है। 
पाँचवें गुणस्थान में उस गुणस्थान के योग्य शुद्ध परिर्णति के साथ एकर्देश 
बतादि सम्बन्धी शुभ भाव होना तथा छठे ग्रुणस्थाम में मुनि के योग्य शुद्धपरिणति 
के साथ महाब्रतादि सम्दन्धी शुभ भाव होना निश्चय और व्यवहार का अविरोध 
ऋहुलाता है और इनमें से एक को ही पकड़े रहनां विरोध कहलाता है। उसे ही 
व्यवहारैकान्त या निश्चरयकान्त कहते हैं। इन दोनों का वर्णत आचाय अमतचन्द्र 
ने किया है। उसका आशंय संक्षेप में इस प्रकार है--- 
जो केवल व्यवहार का ही अवलम्बन करते हैं वे निरन्तर साध्य और साधन 
को भिन्‍न ही देखते हैं अत: उनका चित्त धर्मादि के श्रद्धान में, द्रव्यरूप शुतश्ञान में, 
समस्त यतिरूप आचार के समुदायरूप कम्मकाण्ड में ही लगा रहता है। उनकी 
प्रवृत्ति कमंचेतनाप्रधान होने से अशुभ कम से हटकर शुभकर्ममूलक हो जाती है। 
सम्यग्दशेन-शान-चारित्र की ऐक्य परिणति रूप जो श्ञान चेतना है वह उनमें किचित्‌ 
भी उत्पन्न नहीं होती । उनकी चित्तवृत्ति प्रचुर पुण्यबन्ध के भार से दब जाती है। 
'फलत: देवलोक में उत्पन्न होकर संसार में भ्रमण करते हैं। 
जो. केवल निश्वयावलम्बी होते हैं वे समस्त क्रियाकाण्ड के आडम्वर से विरक्त 
होकर अपनी आँखों को योड़ा-सा बन्द करके अपनी बुद्धि से कुंछ भी सोचते हुए 
सुखपूर्वक बठते हैं। वे भिन्‍न साध्य-साधन भाव का तो तिरस्कार करते हैं और 
अभिन्‍न साध्यसाधनभाव को प्राप्त करने में असमर्थ होते हैं। फलत: पुण्यबन्ध के 
भय से भुनीन्द्र सम्बन्धी कर्मचेतना का भी अवलम्बन नहीं लेते और नैध्कर्म्यरूप 
शानचैतना में रहते नहीं हैं। अत: कर्मेफल चेतना प्रधान प्रवृत्ति होने से वे 
वनस्पतिकाय की तरह पापवन्ध ही करते हैं । सारांश यह है कि मोक्षमार्यी शानी 
जीवों को सविकलए प्राथमिक दशक्षा में छठवें गणस्थान तक व्यवह्ारनय की अपेक्षा 
भिन्‍न साध्यसाधनभाव होते हैं अर्थात्‌ नी पवार्थों के श्रद्धान सम्बन्धी, अँगपूर्वज्ञान 
सम्बन्धी और श्रावक मुनि के आचार सम्बन्धी, शुभ भाव होते हैं इस बात को 
'निश्चयकान्तंवाले नहीं मानते । अतः वे पुण्यवन्ध के भय से मन्दकषावरूप शुभभाव 
नहीं करते और पापबन्ध के कारणभूत अशुभभावों का सेवन करते रहते हैं और 
इस प्रकार वे पापवन्ध ही करते हैं। 
किन्तु जो महाभाभ पुनर्जन्‍्म का विनाश करने के लिए निरन्तर उच्योगशील 
चहते हुए निश्चय और व्यवहार में से किसी एक का दही अवलम्धन ते लेकर 
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अध्यस्थ रहते हैं, शुद्ध चतम्यस्यरूप आरतमतस्व में स्थिरता के लिए सावधान स्हुते 
हैए प्रमावभाव की प्रवृत्ति को रोकने के लिए शास्त्रानुतार व्यवहार धर्म का 
आचरण करते हुए भी उसे महत्त्व नहीं देते, यधाशक्ति आत्मा के द्वारा आत्मा में 
आत्मा का संचेतन करते हैं वे संसार समुद्र को पार कर जाते हैं। 


ज्ञानचेतना मौर अज्ञानचेतना 

ऊपर कहा है कि बैतन्यानुविधायी परिणाम को उपयोग कहते हैं और आत्मा 
का लक्षण उपयोग है। उपयोग के दो भेद हैं--शुद्ध और अशुद्ध। अशुद्धोपयोग 
के भी दो भेद हैं---शुभ और अशुभ । इसी प्रकार चेतना के भी दो भेद हैं--शान- 
चेतना और अज्ञान चेतना । इस अज्ञान चेतना के भी दो भेद हैं---कर्म वेतना और 
करमम-फल चेतना। ज्ञान-चेतना का सहभाव शुद्धोपयोग के साथ है तथा कर्म-नेतना 
और कर्मफ़ल-चेतना का सहभाव शुभोपयोग या अशुभोपयोग के साथ है। प्रधिवी- 
कायिक आदि जीवों के मुख्यरूप से क्मफल-चेतना होती है क्योंकि वे केवल शुभा- 
शुभ कर्मों के फल का अनुभवन करते हैं। उनके सुख-दु:ःख का अनुभवन अव्यक्त 
होता है। उनमें कतृ त्व नहीं जैता होता है। उनसे उपर जो दोइन्द्रिय आदि त्रस 
जीव होते हैं उनमें मुख्य रूप से कमंचेतना होती है । 


ज्ञान से भिन्‍न अन्य भावों में ऐसा अनुभव करना कि यह मैं हू" अज्ञान चेतना 
है । उसी के दो भेद हैं--शान के सिवाय अन्य भावों में ऐसा अनुभव करना कि 
“मैं इसका कर्ता हूँ क्ंचेतता है और शान के सिवाय अन्य भावों में यह अनुभव 
करना कि “मैं इसका भोक्ता हूँ कर्मफल-चेतना है। यहू अंजश्ञात चेतना संसार का 
बीज है। इसलिए मुमुक्षु को उसका विनाश करने के लिए सकलकमंसंन्यास भावना 
और कर्मफलसंन्यास भावना के द्वारा एक ज्ञानचेतना को ही अपनाना चाहिए।+ 
ज्ञानचेतना की अनुभूति का प्रारम्भ सम्यग्दुष्टि के होता है और पूर्ति केवलञ्ञान के: 
साथ ही होती है। कर्मसंस्यास और कर्मफलसंन्यास का मतलब कर्म और कर्मफल 
के त्याग से है अर्थात्‌ न अपने को सन-बचन-काय एवं कुत-कारित-अंनुमोदना से 
किये गये कम का कर्ता समझे और न उसके फल का भोक्ता अनुभव करे । ऐसा न' 
करने से ही नवीन कमेबन्ध होता है। 


यहाँ मोक्ष की चर्चा से पूर्व बन्ध की चर्चा करना उचित होगा। 'समयसार' 
में आचार्म बुन्दकुन्द ने कहा है--जसे एक पुरुष शरीर में तेल लगाकर धूल भरे 
स्थान में व्यायाम करता है। अनेक वृक्षों को उबाड़ता है, काटता है और धूल से 
लिप्त हो जाता है। वह यदि शरीर में तेल न लगाकर वही सब करता है तो घूल 
से लिप्त नहीं होता । इससे स्पष्ट है घूल से लिप्त होते का कारण न तो उसका धूल 
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अरे स्थान सें व्यायाने करता है और मे ही बुझों का काटता है, किन्तु उत्के शरीर 
का तेल से लिप्त होगा ही धूल से लिप्त होते का कारंथ हैं: इसो प्रकार फिय्या-- 
दृष्टि अपने में रागादि उत्सस्त करके स्वभाव से हो कर्मपुदसलों से खरे लोक में 
मस-वचन-कांय को कियों करते हुए सचित्त, अजित्त का चात कहता है और करमें- 
रूपी घूलि से बंध जाता है। बिंचार करें, इनमें से बन्ध का कारण कौन है ? लोक 
का कर्मयोग्य पुदगलों से भरा होना तो कारण नहीं है। यदि हो तो लोक के अप्र- 
भाग में स्थित सिद्धों को भी कर्मेजन्ध' होना चाहिए क्योंकि कर्मवोग्य पुएसल 
वहाँ भी भरे हैं। अतेक इन्द्रियाँ सी कारण नहीं हैं। यदि हस्त्रियाँ बन्‍्ध का कारण 
हों तो केवली के भी बन्ध होना चाहित। सचित्त, अधित्त वस्तु का बात बन्ध का 
कारण हो तो समिति का पालन करनेवालों को भी कर्मयत्घ होना चाहिए। अतः 
यही निष्कर्ष निकलता है कि उसमें जो राग है वही बन्ध का कारण है। यदि 
अन्तरंग में राग न हो तो बन्ध नहीं हो सकता । 
मनुष्य में कर्म करने की. प्रशुसि श्री एक रास है। किन्तु सम्यरदृष्टि ज्ञानी जनों 
की जो अबुठिपूर्वक प्रवृत्ति होती है उसे वन्ध नहीं कहा है। अजशानमय अध्यवसाय 


ही राग है, वही बन्ध का कारण होता है। 
'समयसार' में इसके कुछ उदाहरण इस प्रकार दिये हैं--..'मैं परजीवों को 


मारता हूँ या अन्य जीव मेरे प्राण लेते हैं, इस प्रकार का अध्यवसाम अज्ञात- 
मूलक है; क्योंकि जीव का मरण अपने आयु कर्म के क्षय से होता है। और, 
का हरण कोई दूसरा कर नहीं: सकता। आयु का क्षय तो अपने उपभोग से 
होता है। 

इसी तरह जो यह सानता है कि “अन्य जीवों को मैं जिलाता हूं या अन्य जीन 
मुझे जिलाते हैं! वह अज्ञानी है; क्योंकि जीव अपने आयुकर्म के उदय से जीवित 
रहते हैं। आयु के अभाव में किसी का जीवित रहना अशक्य है। और फिर अपना 
आयु कर्म कोई दूसरे को नहीं दे सकता और न कोई किसी की आयु को घदा-बढ़ा 
सकता है। अतः “मैं पर को जिलाता हूँ या अन्य मुझे जिलाते हैं! यह अध्यवसाय 
निश्चय ही अशान है। 

इसी प्रकार जो ऐसा मानता है कि 'मैं दूसरे जीवों को सुखो या दुध्ी करता 
हूं भौर दूसरे जीव मुझे सुखी या दुखी करते हैं, वह मूढ़ अश्ानी है, क्योंकि जन 
सभी अपने-अपने कर्म के उदय से सुखी और दुःखी होते हैं और तू उन जोवों को 
कमे दे नहीं सकता । तब तूने! उन्हें दुःखी या सुखी कैसे किया ? इसी तरह अन्य' 
जीव भी सुझे कर्म-तहीं दे सकते ।' तब उन्होंने सुझे दुखी था सुखी कैसे किया ? 

आशय यहँ है कि नििस-सैंबिलिक भाव से खोक में ऐसा व्यवहार किया 
जाता है कि हमने अमुक को सुखी या दुःखी आदि किया या अमुक ने हमें सुखी या 
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दुःली किया । औई इस प्रकारःके विकल्प से दाग-देघ उस्पस्त होते हैं; जे कर्मेकाश:-- 
सें-निमित्त होते हैं। शुभ संकल्पों से पुण्यक्रक होता है और दुष्ट संकल्पों से पाप-- 
बस्च होता है। * 

: इसी प्रकार हिंसा को जीनिए+ किसी प्राणी के जीने या मरने पर अहिंसा 
और हिंसा अवलम्बित नहीं है। हिसा' और अ्टिसा जीव के भावों पर अविलम्बित 
है। हमने किसी के मारते का संकल्प किया और मार नहीं सके तब भी हस हिंसा 
के दोष के भागी होते हैं। और, समितिपूर्वक गमन करते हुए साधु के पर से यदि 
अचानक कोई जन्‍्तु मर जाता है तो साधु हिंसा के दोष का भागी नहीं होता + 
क्योंकि साधु में प्रमाद भाव नहीं था । कहा है--- 

मरबु व जोयबु जीवो अयदायचारस्स णिश्छिदा हिंसा । 
प्रधदरस्स णत्यि बन्धों हिसलासिसेण ससिवस्स ।। 
अर्थात्‌ जीव मरे या न मरे, जो अयत्नाचारी है उसे हिसा निश्चय से होती है किन्तु 
जो समितिपूर्वक सावधान है उसे हिंसा हो जाने मात्र से बन्ध नहीं होता । 
हिंसा की ही तरह झूठ बोलने, बिना दी हुई बस्तु के ग्रहण करने, स्त्री सेवन 
करने ओर परिग्रह संचय में जो अध्यवसाय किया जाता बह सब केवल 
पापबन्ध का कारण है। इसके विपरीत अहिंसा, सत्य, अचौय॑, ब्रह्मचर्थ और 
परिग्रह-त्याग में जो अध्यवसाय किया जाता हैं वह सब केवल पुण्यबन्ध का कारण 
होता है! 
इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि किसी वस्तु को लेकर जीव के जैसे भाव' 

होते हैं शुभ या अशुभ, तदनुसार बन्ध होता है। वस्तु बन्ध का कारण नहीं है 
किंन्‍्तु उसको लेकर हुआ अध्यवसाय बन्ध का कारण है। बाह्म वस्तु तो उस 
अध्यवसान का कारण है । इस पर से यह्‌ प्रश्न हो सकता है कि यदि बाह्य वस्तु 
बन्ध का कारण नहीं है तो उसका त्याग किसलिए कराया जाता है ? 

इसका समाधान है कि अध्यवसान का त्याग करने के लिए ही बाह्य वस्तु का 
त्याग कराया जाता है। बाह्य वस्तु का अवलम्बन लेकर ही अध्यवसान होता है। 
इसी से अध्यवसान के अवलम्बनभूत बाह्य वस्तु का अत्यन्त निषेध है। इस प्रकार 
बन्ध का हेतु अध्यवत्तान है और अध्यवसान का हेतु बाह्म वस्तु है । किन्तु बाह्य वस्तु 
बन्ध के हेतु का हेतु होने पर भी बन्ध का कारण नहीं है। ऐसा त मानने से दोष 
आता है । जैसे कोई मुनि ईयां समितिपूर्वक चल रहे हैं और कोई उड़ता हुआ जब्तु 
अतिवेग से आकर उनके पर रखते के स्थान पर अकस्मात्‌ मिरकर उनके पैर से 
कुचल कर मर जाये तो उससे मुनि को किचित्‌ भी हिंसा का दोष नहीं लगता + 
उसी प्रकार बन्ध के हेतु का हेतु जो बाह्य वस्तु है वहु बन्ध का कारण नहीं है ॥ 
बाह्य वस्तु जीव का तद्भाव नहीं है अतः बन्ध का कारण नहीं है । अध्यवसानल 
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जोब का. तबुभावह् है अत कही कपका कारण है।.... 7 
सारांश वहु:है।कि जब तक: आहा विभ्य: रत्ी-सुप्रादि में: बह ेरे हैं! ऐसा 
खंकुहप करता है'लोर अभ्यत्तर में हप्नेनविवाद रूप सिकल्प करता है।तव तक अगन्स* 
शानादिख्य अकत्मा को नहीं आनतता । और ज़बः तक. हुवय में इस प्रकार. का 
आत्म स्वरूप अकुरापमान नहीं होता तव तक शुल्नअशुभ कभें का कय करता 
रहता है। 
' इसी से पृज्मपाद स्वामी ने समाधितन्ज' में कहा है/--ह 
”.. अपुष्यभत्तेः पुष्य ग्रतेभोलस्तयोज्येयः रे 
अव्तानोव भोक्षार्थों श्रतान्यपि ततरत्फ्लेत ॥८३॥ 
--अवब्रत अर्थात्‌ हिंसा, झूठ, चोरी, कुशील और परिग्रह के सेवन रूप पापों से' 
अंपुण्य अर्थात्‌ पाप का बन्ध होता है। और, उनके ब्रतों से अर्थात अहिंसा, सत्य, 
अचोय॑, ब्रह्म चयें और अपरिग्रह रूप ब्रतों से पुण्य का बन्ध होता है । और, पृण्य तथा 
पाप दोनों का विनाश मोक्ष है। अतः मोक्ष के इच्छुक को अन्नतों की तरह ब्रतों 
को भी छोड़ना चाहिए। उनसे छूटे बिना मोक्ष नहीं होता । किन्तु इसका मतलब 
यह नहीं है कि ब्रतादि धतरण करना व्यर्थ है। त्रतों के घारण करने से मवीन अशुभ 
कर्म का बन्ध रुकता है और पूर्वंसंजित अशुभ कर्म के एक देश का क्षय होता है। 
इसके साथ ही शुभोपयोग से होने वाले पुण्य बन्ध से स्वर्गादि पद की प्राप्ति झेती 
है। पृज्यपाद स्वामी ने '“इष्टोपदेश' में कहा है--- 
बर॑ बलेः पद देव माव्रतेवंत मारकम्‌ । 
छायातपस्थयोेंद: प्रतिषालयतोमेहान २४ 
--प्रतों के द्वारा देवपद पाना उत्तम है। ब्रतांचरण ने करने से नरक में जाना उत्तम 
नहीं है। यद्यपि देव और नारक दोनों ही पंद संसार से सम्बद्ध हैं फिर भी दोनों में 
उसी प्रकार महान्‌ अन्तर है जिंस प्रंकार छाया में खड़ें और' धूप में खड़े पुरुषों में 
होता है । 
इसका आशय यह है कि जैसे छाया में खड़ा मनुष्य सुखपूर्यवक रहता है और 
धूप में खड़ा दुःखपूर्वक रहता है। उसी प्रकार व्रतादि का आचरण करने वाला 
जीब मुक्ति के कारणों की प्राप्ति से पूर्व स्वर्गादि में सुखपूर्वकं रहता है और व्रता- 
चरण न करनेवाला नरकादि में दु:ख भोगता है। अतः शतादि का घारण निरयेक 
नहीं है । ताचरण के बिना कोई मुक्ति का पात्र नहीं बन सकता। आत्मध्यात के 
लिए उनकी आवश्यकता होंती है। 
थे के कारणों भें प्रथण नाम भिश्यत्व का है. और दूसरा अविरति का । 
सिध्यात्त के चले जाते पर सम्यणत्व की प्राप्ति हो जाने ते मुक्ति का द्वार तो खुछ 
जाता है किन्तु इन्द्रियों के विवयों में आसक्ति ओर कवाय युक्ति को प्राप्ति में अतान 
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बाधक रहते हैं। इसके लिए बाह्य वस्तुओं से, (८४-अनिष्ट विषयों से राम-देव हूप' 
परिणति को हटाने का अभ्यास करना आवश्यक है। सम्यक्‍त्य के होंगे से बात्मस्व- 
रूप की श्रद्धा, रच, अ्रतीति तो हुई किन्सु प्राप्ति नहीं हुईं। उसी की ग्राप्ति के लिए: 
अंधिरति और असंथम को त्याय कर विरधि और संयम रूप चारित्र को धारण 
करना आवश्यक होता है। उसके बिना आत्मा में आत्मा जे स्थिति सम्भव नहीं 
है और उसके बिना मोक्ष की प्राप्ति सम्भव नहीं है 

आधार्य कुन्दकुन्द ने अपने 'चरित्तपाहुड' में चारित्र के दो भेद किये हैं---एक 
सम्यनत्वचरण चारित्र और एक संयमचरण वारित्र । मोक्ष की प्राप्ति के लिए 
'निःशंकित आदि गुणों से मुक्त विशुद्ध सम्मग्दर्शत का सम्यस्झ्ञानपूर्यवक पालन करना 
सम्यक्त्वचरण चारित्र है। यह सम्यमत्वचरण चारित्र बात्सल्य, विनय, अनुकम्पा, 
दानवुत्ति, मोक्ष मार्ग के सुणों की प्रशंसा, उपयूहन, रक्षण, आजंव आदि भावों से 
पहचाना जाता है । 

दूसरा संयमचरण चारिज सागार और अनगार के भेद से दो प्रकार है। 
सागार था गृहस्थ सम्बन्धी चारित्र के दर्शनिक आदि ग्यारह भेद हैं। कुन्दकुल्दा- 
चायें ने उनका स्वरूप नहीं कहा । केवल पाँच अजुब्रतों, तीन गृणब्रतों और चार 
शिक्षात्रतों के नाम बतसाये हैं। आवक का मूल धर्म ये बारह व्रत और 
ग्यारह प्रतिमाएँ हैं। श्रावकाचारों में इनके बाह्य रूप का ही वर्णन मिलता है। 
पं० आशाधर ने अवश्य बाह्याचरण के साथ अन्तरंगरूप को भी लिया है। 
यथा[«--- 


(सागार धर्मामृत, अ० १) 
इसमें कहा है कि श्रावक के ग्यारह स्थानों का अल्तरंग रूप है राग-देष, मोह 
के क्षयोपशम की हीनाधिकता से प्रकट हुई निर्मल चिद्र[प की अनुभूति से उत्पन्न 
सुख का स्वाद और बाह्य रूप है त्रसहिसा आदि पापों का त्याग । 

बाह्य वस्तु के स्याग का भी अन्तरंग शुद्धि के साथ निमित्त-नैंमित्तिक सम्वन्ध 
है। अग्तरंग की भावना से प्रेरित होकर ही बाह्य विधयों का त्याग किया जाता 
है। और, बाह्य विषयों के त्याग से अन्तरंग शुद्धि में निर्मेलता आती हैं। ज्यों-ज्यों 
मनुष्य में रानभाव की मन्दता होती जाती है त्यों-स्थों उसकी बाह्य विधयों से 
विरक्ति होती जाती है और ज्यों-ज्यों विरक्ति बढ़ती जाती है त्यों-त्यों राग की 
मन्दता होती जाती है । ऐसा नहीं हैं कि अन्तरंध में सब घट जाये और बाह 
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आदर श कटेव बाहाव्यावार का अस्तरंध इसि के सलाम गपिष्ठ सम्बन्ध रहता है। 
' इसी से रापी को प्रयुत्ति करत ग्रहण वे और नहीं होती । अस्तु, ५ 
ग्यारह प्रसियाओं का अंध्यात्म दृष्टि से संक्षिप्त स्वरूप निरूपण इस प्रकार 


है-- 

१. सम्यस्दर्शनपयूंवेंक सं, साँस, मधु और पाँच उदुम्बर फलों का त्याग रूप 
आठ मूलगरुण सहिंत होकर यदि युद्ध आदि में प्रवृत होता है तब भी निष्प्रयोजन 
जो जीव धात नहीं करता, वह प्रथम दाविक आायक कहा जाता है (बृहद-प्रब्य- 
संग्रह, सं. टी.) । 'रत्नकरण्डावकफाचार' सबसे प्राजीन आञावकाचार है। उत सभय 
अष्ट मूल गुणों में पाँच अणुव्त लिये जाते ये। उत्तर काल में उनके स्थान में पाँच 
उद्म्बर फलों का त्यास भा गया और इस तरह अपृत्नतों के पालन की बात समाप्त 
जैसी हो गई। दूसरी बात यह है कि प्रथम प्रतिमाधारी श्रावक पंच परमेष्ठी के 
सिवाय किसी अन्य देव को नहीं मानता। पं० आशाघर ने अपने 'सागारधर्मामृत' 
में प्रथम प्रतिमा का स्वरूप 'रत्मकरण्ड' के अनुसार हो कहा है। उत्तर काल में 
सप्त व्यसन का स्थात्र, अष्ट मूलगुणों का पालन, राजि-भोजन-त्याथ आदि भी 
प्रथम प्रतिमा के लक्षणों में यभित कर खिये सय्रे। और इस तरह, बाहा त्याग की - 
ओर सक्ष बढ़ता गया है। अन्तरंग शुद्धि गौष होती गई है । 

२. तीन शल्यों को त्यागकर जो पाँच अणुत्रतों, तीन गुणब्रतों और भार 
शिक्षाव्रतों का निरतिचार पालन क रता है वह द्वितीय श्रावक श्रत्प्रतिमाधारी है। 
'सागार धर्मामृत' में इसका स्वरूप बहुत विस्तार से वणित है। 

“बुह॒द्द्रब्यसंग्रह' की (गाथा ३५) की टीका में, निश्वयनर्थ से विशुद्ध शानदशन- 
रूप निज आत्मतरव की भावना से उत्पत्त सुखरूपी अमृत के आश्वाद के बल से सब 
शुभ-अशुभ रागादि बिकलपों से रहित होता व्रत है। 'पंचाध्यायी' उत्तराधें में, 
कथायों के त्माग को अन्तरंग ब्रत और,प्राणियों पर दवा को बाह्मत्रत कहा है। तथा 
मोहनीय कर्म के अभाव में होतेवाले शुद्धोपपोग को निश्लमचारित्र तथा निश्नयत्नत' 
कहा है। 

३. निरतिचार सम्यर्दसेत, मूलगुण, उत्त रमुण क्रा पालक जो आवक तीनों 
कालों में परीषह उपसगे आने पर भी साम्यभाव धारण करता है. वह शसासमायिक 
प्रतिमा का धारी है। 'कातिकेयानुप्रेक्षा' (गाथा ३५५-३५७) में उसकी प्रशंसा 
करते हुए कहा है--पर्यक आसन बाँघकर अथवा सीधा खड़ा होकर, काल का 
प्रमाण करके, हन्द्रियों के व्यापर को रोककर, जिन बजनों में सन को एकाग्र करके,. 
काय को संकोचकर, हाथ की अंजलि करके, अपने स्वरूप में सीन हुआ अथका- 
वन्दनापाठ के अर्थ का चिन्तन करता हुआ, क्षेत्र का भ्रमाण करके तथा समस्त 
सावध्योग को स्थानकर जो साभायिक करता है वह क्ावक मुति के समान है । 
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' 'वसुतन्विश्षावकालार' (फाथा २७६२७८) से कहा है-+-जो भावक्त कायोत्सर्थ 
में स्थित होकर, लाभ-अलाभ को, शत्रु-मित्र को, इष्ड-वियोग तथा अनिष्ट-संयोग 
को, तृण और कंचन को, चन्दन और कुछर को सम्रश्नाव से देखता है, औरेर; मन से 
पंचनमस्कार को धारण कर उत्तम आठ प्रातिद्ायों से युक्त जितवर और सिद्ध 
भगवान्‌ के स्वरूप को ध्याता है; अथवा अविचल अंग होकर संवेग सहित एक क्षण 
के लिए भी उत्तम ध्यान करता है उसके उत्तम सामायिक होती है । 


ब्रत प्रतिसा में भी सामायिक खत है । वह अभ्यर्स रूप है और इस प्रतिभा में 
भी ततीन वार सामायिक विधिपूर्वक करता आवश्यक है। 


४. प्रोषध प्रतिमाधारी अष्टमी और चतुदंशी को उपवास नियम से करता 
है। व्रत प्रतिमा में जो प्रोषधोपवास शीलरूप से रहता था वहीं इस प्रतिमा में ब्रत 
रूप है। जिसमें पाँचों इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयों से उदासीन रहती हैं उसे उप- 
वास कहते हैं। उसमें चारों प्रकार के आहार का त्याग किया जाता है। अष्टमी 
और चतुर्दशी से प्रथम दिन मध्याह्ल में एकवार भोजन करने के पश्चात्‌ उपवास 
की प्रतिज्ञा लेकर धर्मध्यानपूर्वक सप्तमी या त्रयोंदशी के शेष दिन-रात तथा 
अष्टमी या चतुर्दशी का दिन और रात बिताकर अगले दिन मध्याह्ल में एक वार 
भोजन करता प्रोषधोपवास है। 


५. जो कच्चे मुल, फल, शाक, शाखा, करीर, कन्द, फूल, बीज नहीं खाता . 
वह सचिसत्याग प्रतिमा का धारी श्रावक होता है। जीव सहित पदार्थों को सचित्त 
कहते हैं। सुखाने से, आग पर पकाने से, काटने से और नमक आदि के मिलाने से 
साचित्त पदार्थ अचित्त हो जाते हैं। ब्रती सचित्त पदार्थ नहीं खाते। सचित्त को 
अचित्त करने से यद्यपि प्राणि संयम नहीं पलता किन्तु इन्द्रिय संयम पलता है 
क्योंकि सचित्त पदार्थ इन्द्रियमदकारक होते हैं। किन्तु जिस वतस्पति में त्रस जीवों 
का आवास है या जो अनन्तकाय है उसको अचित्त करके खाने में जीव हिसा 
विशेष है। अतः ऐसी वनस्पति सर्वेधा अभक्ष्य मानी गयी है । 


६. जो श्रावक रात में अन्न, जल, खाद्य और लेह्य आदि चारों प्रकांर के 
आहार को नहीं करता वह छठी राजिभुक्सित्याग प्रतिमा का धारी श्रावक होता 
है। इस प्रतिमा के स्वरूप के विषय में दूसरा मत यह है जो दिन में मन-वचन- 
काय कृत-कारित-अनुमोदना से मैथुन का त्याग करके रात्रि में ही स्त्रीसेवन का 
व्रत लेता है वह छठी प्रतिमा का धारी है। 'रत्नकरण्डश्राबकाचार' में प्रथम मत 
है और 'वसुनन्दिश्नावकाचार' में दूसरा मत है। 'सागार धर्मामृत' में दोनों मत 
दिये हैं । 


७. मैथुत सेबन का स्वेया त्याय सातवों ब्रह्मचर्य प्रतिमा है। 
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: 5. फीपड़िसा के काहण छोरी, देती, स्याग्रर कोति करम्य का त्याग: 
भाउवी मपरस्तद्ात प्रतिमा है ।..बलुव॒न्दि भावकाचा< में कहा है कि जो शुछ्.. 
भी थीड़ा या बहुत गहू सम्बन्धी आरम्भ होता है उसे जो सदा के लिए त्याग करता: 
है वहुं आरम्भ त्याग प्रतिमा का धारी है । 

. ६. जो दस प्रकार के बाह्य परियग्रहों से मरर्त्वे त्योगंकर सम्तोषयूत्ति धारण 
करता है वह नवम परिप्रहेँत्याय प्रतिमा का धारी श्रावक होता हैं। 'बसुनन्दि- 
श्रावकाचार' में कहा है--जो वस्त्र मात्र परिग्रह के सिवाय शेष संब परिग्रह को 
त्याय देता है और वस्त्र में भी ममत्व गहीं रखता है वह परियग्रह त्याग प्रतिमा का 
धारी है। 


१०, आरम्भ में, बरिग्नह में और इस लोक सम्बन्धी कार्यों में जो अनुमति | 
नहीं देता वहू श्रावक अनुमतित्याग प्रतिमा का धारी है। 'सागार धर्मामृत' में. 
कहा है---वहू चैत्पालय में बैठकर स्वाध्याय करता है और बुलाने पर अपने यां 
दूसरों के घर भोजन करता है। 


. ११. 'रत्नकरण्डक्रायकाचार' में कहा है--अपना घर त्यागकर, जिस बन में 
मुनि निवास करते हों वहाँ जाकर, गुरु के पास में जो व्रत ग्रहण करके भिक्षा- 
भोजन करता है, तपस्या करता है और केवल एक वस्तस्वण्ड रखता है वह अन्तिम 
उत्कृष्ट श्रावक है । आगे इसके क्षुल्लक और ऐलक दो भेद हो गये । उत्तरकालीन 
श्रावकाचारों में उनका विस्तृत वर्णन मिलता है। 

ये सब प्रतिमाएँ एक तरह से सर्वस्व त्या गी श्रमण बनने की तैयारी है। इनमें 
से पहले की छह प्रतिमा जधन्य, बाद की तीन मध्यम और जन्तिम दो उत्कृष्ट 
मानी गयी हैं। प्रतिमाधारी को नैष्ठिक श्रावक कहते हैं । उससे पहले पाक्षिक 
श्रावक होता है। वह हिंसा को छोड़ने के लिए सबसे पहले सद्य, मांस, मधु और 
पाँच उदुम्बर फलों को छोड़ता है, उनका सेवन नहीं करता तथा स्थूल हिसा, झूठ, 
चोरी, कुशील और परियग्रह के त्याग का अभ्यास करता है। रात्रि में भोजन नहीं 
करता, केवल पानी औषधि और पान इलायची आदि लेता है। धर्म के लिए, 
किसी देवता के लिए, मन्त्रसिद्धि के लिए, औषधि के लिए, अपने भोगोपभोग के 
लिए कभी हिंसा नहीं करता । प्रात:कांल उठते हो नमस्कार मन्त्र पढ़ता है और 
स्नानादि करके देवदर्शन, देवपुजन के लिए जिनमन्दिर जाता है। इसी से किनहीं 
शास्त्रों में (१) मच, (२) मांस, (३) मधु, (४) राजिभोजन तथा (५) पाँच 
उद्म्बर फलों का त्यास, (६) देववन्दता, (७) जीवदया और (८) पानी छानकर 
पींना--ये आठ मूल गुण कहे गये हैं। इनके बिना जैन श्रावक आवक नहीं होता | 
जुआ, मांस, शराब, वेश्या, पशुओं का शिकार, चोरी और परस्त्री में आसक्ति--+ 
ये सात व्यसन भहापाप रुप हैं। इनमें फेंसकर मनुष्य व्यसनी हो जाता है। जुभा 
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जेशने के कारण ही पाषडवों पर विपत्ति आयी थी। इसी तरह प्रस्तीड्रण के 
कारण रावण का वश नष्ट हुआ। इन सहांपापों से प्रत्येक गुंहुस्थ को बचना 
चाहिए। 


आवकों के ऊपर ही मुनिध्र्म निर्भर है। यदि श्रावक ठीक न हों तो सुनिधर्म 
भी ठीक रूप में नहीं पत्र सकता, क्योंकि सुनिम्ों का आहार-विह्र श्रावकों पर 
ही निरभेर है। अतः श्रावकधरमम ही धर्भ की रीढ़ है । 


साथुधर्म 


जैन साधु के लिए पुराना नाम श्रमण था। आचार्य कुन्दकुन्द ने इसी शब्द 
का प्रश्नेभ विशेष रूप से किया है। “प्रवचनसार' के अन्त में सरणानुयोगसूचक 


अुलिका का प्रारम्भ करते हुए उन्होंने कहा है--यदि दुःखों से छुटवा चाहते हो तो 
आंमण्य को घारण करो । 


जो श्रमण होना चाहता है उसे सबसे प्रथम बन्धुवर्ग से स्वीकारता लेती 
'चाहिए और माता-पिता, रुत्री, पुत्रादि से मुक्त होकर श्रासण्य घारण करना 
चाहिए। यदि किसी के माता-पिता आदि न हों तब तो उनसे पूछने का कोई प्रश्न 
ही नहीं है । जो किसी का कर्ंदार हो या राजकीय अपराधी हो, दुराचारी हो 
बह जिनदीक्षा के अयोग्य माना गया है। ब्राह्मण, क्षत्रिय और बैश्य इन तीनों 
जर्णों में से किसी एक वर्ण का हो, रोगी न हो, तप करने में तथा भूख-प्यास की 
बाघा सहने में समर्थ हो, अति बाल या अति वृद्ध न हो, विकलांग न हो, लोक में 
अदताम ने हो, ऐसा पुरुष ही जिनदीक्षा के योग्य होता है। 


वह श्ामण्य का इच्छुक पुरुष गुणवान्‌ आचाये के पास जाकर प्रार्थना करता 
है। दुरदर्शी आचाये उसको परीक्षा करके ही उसे साधुपद की दीक्षा देते हैं। और 
फिर, वह “त मैं किसी का हूँ, न कोई मेरा है! 'हस लोक में झुछ धी मेरा नहीं है', 
ऐसा निश्चय करके समस्त परिय्रह को त्याग नरन विगम्बर हो जाता है। अपने 
हाथों से अपने सिर और दाढ़ी के बालों का लोंच करता है। उसके पास केवल दो 
ही उपकरण रहते हैं--जीवरक्षा के लिए मोर के पंखों से बनी पीछी और शुद्धि के 
लिए आवश्यक जलपात्र कमण्डलु। यह उसका बाह्य लिय है। अन्तरंग में मोह, 
राग-ठंष का अभाव, ममत्व भाव और आरम्भ का ब्रश्ताव तथा उपयोग और योग 
की विशुद्धि अन्त रंग लिंग है। गुरु के द्वारा इन अन्तरंग और बहिरंग लिंग को 
धारण करके उन्हें नमस्कार करता है और ब्रत तथा क्रिया को सुनता है। इस 
अकार सामाय्रिक संयम को धारण करके वह श्रमण हो जाता हैं । 


श्रमण के २८ मूलगुण इस प्रकार हं---अहिसा महाजत, सत्य बहात्रत, अचोगे 
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अद्दाग्नत, अहाचपे महाद्ह ओर अपरित्तह भद्धाअत--ये पाँच महांद्रत हैं। इनके 
साथ प्रांच समितियाँ हैं--ईय्या समिति, भाषा समिति, एश्ना समिति, आादान: 

निर्केपण, समिति, उत्समें समिति । शी भुप्ति---सनोगुष्ति, क्चनगुप्ति, कासगरुप्ति 
यूबेंक पाँच इन्द्रियों को वश में करना । छह अ्रवश्यक--सामाविक, कन्दना, स्तव, 
प्रतिक्रमण, प्रत्या्यात, कामोत्सर्ग । सस्नसा, स्वान ने करना, भूमि पर सोना, 
दन्तधावन न करना, बड़े होकर भोकम कंस्का और दिन में हीं एक बार भोजन 
करना। 


यदि भ्रमण के संयम में छेद हो जाता है तो वह ख्षेद दो प्रकार का है--अहिं- 
रंग और अन्त रंग । मात्र कायचेष्टा सम्बन्धी छेद बद््रिंग है उसकी शुद्धि मात्र 
आलोचना क्रिया से हो जाती है। किन्तु अन्तरंग छेद होता है तो प्रँनश्थित शास्त्र 
में कुशल श्रमण के पास जाकर उनके सामने अपने दोबों की आलोचना की जाती 
है और वह जो प्रतिकार बतलाते हैं वह करना होता है । 


यहाँ यह स्पष्ठ करना उचित होगा कि जो दीक्षा देते हैं वह तो गुरु होते हैं, 
ओर जो संयम में छेद होने पर उसका शोधन करते हैं उन श्रमर्णों को निर्यापक 
कहते हैं। श्रमणों का आभारण छेदरहित होना चाहिए। अत: शअ्रभण को नित्य 
अपने शुद्ध आत्मद्रव्य में स्थित रहना चाहिए । जो श्रमण सदा लाभ-अलॉभ आदि 
में समभाव रखता है, वीतरागप्रणीत परमागम के ज्ञान में अथवा उसके फलभुत 
स्वसंवेद ज्ञान में, तथा तत्त्वार्थ भरद्धान में अयवा उसके फलभूत उपादेय अपनी 
शुद्ध आत्मा (वही उपादेय है) अतः रुचिरूप तिकच्य सम्यकत्व में नित्य विचरण 
करता है, मूलगुणों में तत्पर रहता है उसी का व्वामरष्म थूर्ण होता है। 

ऐसा श्रमण शरीर की स्थिति में कारण आामुक अहार में, अतशल में, विहार 
में, आवास में, शरीर आदि परिघ्रह में तथा अपने साथी श्रमणों में, रामवर्धक 
कथाओं में भी ममत्व नहीं करता । सारांश-बहू हैं कि अगस विरुद्ध आहा र-विहार 
आदि का त्याग तो यह पहले ही कर देता हैं, कोस्म आहार-विहार आदि में भी उसे 
समत्व नहीं रह जाता । 

शयन, आसन, खड़े होता, गमन करना आदि में असावष्लानता का नाम छेद 
है क्योंकि यह हिसा का कारण है । 

« अतः अमण इस लोक से निरपेक्ष होने के साथ परजोक से भी निरपेक्ष होता 
है, उसे परलोक में भी सांसारिक सुद्ध की ब्राकांका नहीं होती । उसका आहार- 
विहार योग्य होता है और योग्य आद्यार-विहार एक तरह से अनाहार और 
अविद्वार के समान है| बयोंकि अ्रमण के पास परिग्नह के रूप में केवल शरीर होता 
है, उसमें भी वह मसत्व नहीं रखता, उसकी भी साज-सम्हाल नहीं करता और 
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अपनी शक्ति को त॑ छिपाकर शरोर ते तपस्या करता है। इसी से शरीर की 
स्थिति के लिए दिन में एकबार भिक्षावृत्ति के द्वारा जो कुछ रूखा-सूखा भी जेन 
मिलता है उसे ग्रहण कर लेता है। भोजन में दूध, थी आदि रसों की अपेक्षा नहीं 
करता, मण, मांस का तो वहाँ कोई प्रश्न ही नहीं है। ' ऐसा आहार ही युक्ताहार 
है और युक्ताहार अनाहार के समान है। - 

““ “साधु को उत्स्ग और अपकाद की मैत्री पूर्वक अपना आचरण करना चाहिए 
ऐसा आगम का विधान है। न उसे अत्यन्त कठोर आचरण करना चाहिए और न 
ही अति मृदु आच रण करना चाहिए। 


अपने शुद्ध आत्मा के अतिरिक्त अन्य सब बाह्य और आशभ्यन्तर परिय्रह 
त्याज्य है। यह उत्सर्ग है। इसे ही निश्चयनय, सर्वत्याग, परम उपेक्षा संयम, वीत- 
राग चारित्र और शुद्धोपयोग कहते हैं। जो साधु उसमें असमर्थ होता है वह 
शुद्धात्मा के लिए सहायक प्रासुक आहार और ज्ञान के उपकरण शास्त्रादि स्वीकार 
करता है। यह अपवांद हैं। इसे ही व्यवहारनय एकदेश त्याग, अपहृत संयम, 
सरागचारित्र और शुभोषयीग कहते हैं । 


शुद्धात्म भावना के निमित्त सर्वेत्यागलक्षण उत्सगं में प्रव्तमान साधु शुद्धात्मा 
का साधक होने से मूलभूत संयम का तथा संयम का साधक होने से मु 4भूत शरीर 
का विनाश न हो, इसलिए प्रासुक आहार आदि ग्रहण करता है। इसको अपवाद 
सापेक्ष उंत्सगें कहते हैं। जब साधु अपवाद मार्गरूप अपहृत संयम में प्रवृत्त होता है 
सब भी शुद्ध आत्मतत्त्व का साधक होने से मूलभूत संयम का और संयम का साधक 
होने से मूलभूत शरीर का विनाश न हो उस प्रकार उत्सगं की अपेक्षा रखते हुए 
अबृत्त होता है। अतः जिस प्रकार संयम की विराधना न हो उस प्रकार उत्सगे 
सापेक्ष अपवाद होना चाहिए किन्‍्तु अपवाद निंरपेक्ष उत्सर्य और उत्सर्ग निरपेक्ष 
अपवाद नहीं होना चाहिए। जैसे कोई साधु दुर्धर अनुष्ठान रूप उत्सगं मार्ग में 
प्रवृत्त होता है और थोड़े से भी पाप के भव से प्रासुक आहार आदि भी ग्रहण 
नही करता तब आतंध्यानपूर्वक मरण करके पृत्रोपाजित पुण्य से देबलोक में जन्म 
खेता है। वहाँ संयम का अभाव होने से महान्‌ कर्मंबन्ध होता है । इसी से वह 
अपवाद निरपेक्ष उत्सर्म का त्याग करता है। ओर, जिसमें अल्प हानि किन्तु बहुत 
लाभ है ऐसे अपवाद सापेक्ष उत्सगगं को, जो कि शुद्धात्म भावना का साधक है, 
स्वीकार करता है। उसी प्रकार वह साधु अपहृत संयम नाम से कहे जानेवाले 
अपवाद मार्ग में प्रवृत्त होता है। उसमें प्रवुत्त होता हुआ वह साधु यदि पाप के 
भय से व्याधि आदि का इलाज न करके शुद्धात्मभाववा को नहीं करता तो उसे 
महान कर्मबन्ध होता है! अथवा व्याधि का इलाज कराते हुए यदि इन्द्रिय सुख की 
लम्पठता या संयम की विराधना करता है तब भी महान्‌ कमंजन्ध होता है। अतः 
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'उत्सगें शिरपेक्ष अपवाद को स्यागकर शुद्धात्यमभावभारूप अबवा शुधोपयोग रूप 
अंप्रम की विराशना न-क रते हुए उत्सनंसापेक्ष अपयाद को स्वीकार करता है। 


आचार कुम्दकुन्द कहते हैं---अमण वहीं है जो एकामर अर्थात्‌ निज परमात्म 
शरव के श्रद्धान, ज्ञान और अनुष्ठान में सौन रहता है। ऐसी एकाग्रता पदांथों के 
स्वरूप का निश्यय होने पर ही होती है और पदार्थों के स्वरूप का निश्चय आगभ 
से होता है । अंतः साधु को आयम का अभ्यास मुख्य रूप से करना चाहिए । 
जो श्रमण आगम को नहीं जातता वह अपने को और पर को नहीं जानतेा। 
शब वह कर्मों का क्षय फंसे कर सकता है? अतः साधु को आगम-चरक्षु होना 
आहिए।. . 

आशय यह है कि आगम से सब द्वेव्य-गुण-पर्यायों का ज्ञान होता है। पीछे 
आमगम के आधार से स्वसंवेदन ज्ञान होने पर और स्वसंवेदन शान के बल से केवल- 
ज्ञान होने पर उनका प्रत्यक्ष होता है। अतः आग्रमरूपी चक्षू से परम्परा से सभी 
थदार्थ प्रत्यक्ष होते हैं। जिसका श्रद्धात आगमपूर्वक नहीं है उसके संयम नहीं है 
ऐसा आग्रम में कहा है, और, जो असंयमी है वह श्रमण नहीं है। तात्पर्य यह कि 
निज परमात्म ही उपादेय है ऐसी रुचि रूप सम्यक्त्व यदि नहीं है तो परमागभ के 
अल से आत्मा को जानते हुए भी सम्यरद्ष्टि तहीं है और न ज्ञानी है। उन दोनों के 
अभाव में पाँच इन्द्रियों के विषयों से और छह काय के जीतों से निवृत्त होते हुए 
भी संयमी नहीं है। अतः यह स्थित होता है कि परमासम का ज्ञान, तत्त्वार्थश्रद्धान 
और संयम ये तीबों ही मिलकर मुक्ति के कारण हैं। इन तीनों की एकता के अभाव 
में मुक्ति नहीं है। अर्थात्‌ यदि पदार्थों का श्रद्धान नहीं है तो केवल आगम के ज्ञान 
से सिद्धि प्राप्त नहीं होती और पदायों का श्रद्धान होते हुए भी यदि संयम नहीं है 
तत्र भी मोक्ष नहीं होता तथा समस्त आग्रमों का ज्ञानी होते हुए भी जिसका अपने 
शरीर आदि में किचित्‌ भी ममत्व भाव है यह भी मुक्ति आप्त नहीं कर सकता | 
अत: जो पाँच समिति और तीन गुप्तियों का पालक है, जिसने पाँचों इन्द्रियों को 
अश में किया है, कषायों को जीता है और जो सम्यरदर्शन, सम्पस्क्ञान से पूर्ण है 
ऐसा श्रमण ही संयमी होता है। साथ ही, जो शत्रु और मित्रवर्ग में, सुख और दुःख 
में, प्रशंसा और निन्‍दा में, लोष्ठ और सुवर्ण में तथा जीवन और मरण में समभाव 
रखता है वही श्रमण है । 

वे क्रमण दो अकार के होते हैं--शुद्धोपपोगी और शुभोपयोगी । अपनो 
शुद्धात्मा की भावना के बल से समस्त शुध-अशुभ संकल्प-विकास्पों से रहित होने 
से शुद्धोपयोगी श्रमण-निराखव होते हैं और शुभोपयोगी श्रमण मिथ्यात्व और विषय- 
ऋषाय रूप अशुभास्रव के म होने पर भी पुश्मकर्म के आश्रय से सहित होते हैं। 
समस्त परिप्रह के त्यामरूप श्मण्य के होते पर भरी फपाय का अंश रहने से वे 
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'शुद्धात्म परिणतिरूप से रहने में असम होते हैं किन्तु अरहस्त आदि में भक्ति तब्षा 
आचार्य, उपाध्याय, साधुओं में वात्सल्य भाव रखते हैं। यही शुभोपयोगी अमणों 
का लक्षण है। वे सम्यग्दर्शत-सम्पस्कान का उपदेश देते हैं, जिनेन्द्र. पूजा का उपदेश 
देते हैं, रत्नत्रय की आराधना के इऊकछुक शिष्यों का लालन-पालन करते हैं। यदि 
किसी श्रमण को रोगादि होता है तो उसकी कैयाबृत्य करते हैं। 

यहाँ यह उल्लेखनीय है कि सम्यकत्यपूर्यंक शुभोपयोग से ही मुक्यरूप से पृष्य- 
बन्ध होता है, परम्परा से मोक्ष प्राप्त होता है। 

जो निश्चय और व्यवहार मोक्षमार्ग को नहीं जानते तथा पुष्य को ही मुक्ति 
का कारण मानते हैं ऐसे शुद्धात्मा के उपदेश से शुन्य अज्ञानी श्रमणों के द्वारा 
दीक्षित पुरुष जो ब्रत नियम आदि करते हैं वह शुद्धात्म भावना के अनुकूल नहीं 
होता । अतः मोक्ष का भी कारण नहीं होता। 

जो संयम, तप ओर श्रुत्त से युक्त होने पर भी यदि जितेन्द्र भगवान्‌ के द्वारा 
उपदिष्ट आत्मा आदि पदार्थों का श्रद्धान नहीं करता यह श्रमण श्रमणाभास होता 
है तथा जो श्रमण द्वेंषवश सच्छे श्रमण का अपवाद करता है उसका चारित्र नष्ट हो 
जाता है। इसी प्रकार जो श्रमण हीन गुणवाला होने पर भी गयज॑ के कारण दूसरे 
अधिक गुणवाले श्रमणों से विनय की इच्छा करता है वह अनन्त संसारी होता है। 

अमण को लौकिक श्रमणजनों का भी संसर्ग छोड़ना चाहिए । जो निम्नेल्थ भागे 
की दीक्षा लेकर संयम-तप से संयुक्त होने पर भी ख्याति, लाभ, पूजा में निमित्त 
ज्योतिष, मन्त्रवाद, बैद्यक आदि इस लोक सम्बन्धी कर्मों में लगा रहता है उसे 
लौकिक श्रमण कहते हैं। ' 

ऊपर जो कुछ लिखा है उसका आधार 'प्रवचनसार' का चारित्राधिकार है + 
मुनि आचार का दूसरा महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ 'मुलाचार' है। उसमें भी साधु के २८ 
मूलगुण कहे हैं। उनमें से कुछ का परिचय दिया जाता है--- 

ईर्या समिति---जब सूर्य का उदय होकर प्रकाश फैल जाये, देखने में कोई 
बाधा न हो तब स्वाध्याय प्रतिक्रम और देववन्दना करने के अनन्तर आगे चार 
हाथ जमीन देखते हुए, स्थूल ओर सूक्ष्म जीजों को बचाते हुए सावधानी से सदा 
गमन करना चाहिए। भ्रासुक मार्ग से ही गसन करना चाहिए। जिस मार्ग पर 
बैलगाड़ी, हाथी, रथ, घोड़े, मनुष्य आदि आते-जाते हों वह मार्ग प्रासुक होता है। 

भिक्षा भोजन---सूर्मोदय से तीन घटिका पश्चात्‌ ओर सूर्यास्त से तीन 
घटिका पूर्व साधु का भोजनकाल है। तीन मुहूर्त में भोजन करना. जघन्य भाचरण 
है। दो मुहुर्त में करता सध्यम आचरण है। और, एक मुहूर्त में भोजन कर लेना 
उत्तम आचरण है। भोजन छियालीस दोष टालकर करना चाहिए। साधारणतया 
भोजन 'तवकरेटिपरिशुद्ध/ अर्थाय्‌ मनसा, बाचा, कर्मणा तथा कृंतनकारित-अनु- 
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सीदना ते रहित होगा चाहिए। साझु को विनी किसी सहारे के खहे होकर अपने 
दोनों हाथों की अंजलि में आहार प्रहण करंगा काहिए। दोनों पैर सम होने 
चाहिए ओर टठेशके भव्य में चार अंगुल का अन्तर होना चाहिए। साधु को 
अपना आधा. पेट भोजन से भरता चाहिए। एक चौभाई जल से पूर्ण कंश्तो 
आहिए बौर एक चौथाई दापु के लिए खाली रखना चाहिए। भोजन का पीरिसाणे 
बत्तींस ग्रास कहा है। एक हजार नावसों का एक भ्रासे कहा गंया है। 


वेनिक कृत्य--साधु की दिनचर्या इस प्रकार बतलायी गयी है--सूर्योदय होने 
पर देव-वन्दना करते हैं। दो घड़ी बीतने पर श्रुत्तक्ति और देवभक्ति पूर्वक 
स्वाध्याय करते है। अंबे भध्यात्ष काल प्राप्त होने में दो घड़ी समय शेष रहता है 
तथ श्रुतभक्तिपुर्वक स्वाध्याय संभीष्त करते हैं। फिर अपने ठहरने के स्थान से दूर 
आकर शौच आदि करते हैं। फिर हाथ-पैर आदि धोकर कमण्डलु और पिंछी 
लेकर मध्याह्कालीन देववन्दना करते हैं। फिर पेट भरे बालकों तथा भिक्षा 
भोजन करनेवाले अन्य लिंग्ियों को देखकर भिक्षा का सभय जान, जब गृहस्थों 
के घर से घुआँ निकलता नहीं दिखाई देता तथा कटने-पीसने का शब्द सुनायी नहीं 
देता, तब गोचरी के लिए निकलते हैं। जाते हुए न अंतितीद्र गमन करते हैं न मन्द 
गमन करते हैं, न रुक-गककर गमन करते हैं। गरीब और अमीर घरों का विचार 
नहीं करते। मार्ग में न किसी से बात करते हैं, और न कहीं ठहरसे हैं। हँसी आदि 
नहीं करते। नीच कुलों में नहीं जाते। सूतक आदि दोष से दूंषित शुद्धकुलों में 
मी नहीं जाते। द्वारपाल जादि के द्वारा निंविंद्ध धरों में नहीं जाते। जहाँ तक 
सिक्षार्थी जा सकते हैं वहीं तक जाते हैं। विरोधवाले स्थात्रों में भी नहीं जाते । 
दुष्ट, गधे, ऊंट, बैल, हाथी, सर्प आदि को दूर से ही बचा जाते हैं। मदीन्‍्मत्तों के 
मिकट से नहीं जाते । स्नान, विलेफ्न आदि करती स्त्रियों की ओर नहीं देखते ! 
विनयपूर्वक प्रायेना किये जाने. पर ठहरते हैं। सम्यक विप्तिपूर्वक दिये गये प्रासुक 
आहार को सिद्धभक्तिपूर्वेक ग्रहण करते हैं। पाणिरूपी पात्र को छेद रहित करके 
नाभि के पास रखते हैं। हाथरूपी पात्र में से भोजन नीचे न गिराकर शुर-शुर आदि 
शब्द न करते हुए भोजन करते हैं। स्त्रियों की और किचित्‌ भी नहीं ताकते। इस 
प्रकार भोजन करके मुख, हाथ-पर धोकर शुद्ध जल से भरे कभण्डल्‌ को लेकर 
चले जाते हैं। धर्म कार्य के बिना किसी के घर नहीं जाते। फिर जिनालम आदि 
में जाकर प्रत्याख्यान ग्रहण करके प्रतिक्रमण करते हैं । 


जडाणइयक---साधु की दिनचर्या में घडावश्यकों का विशिष्ट स्थान है ॥वे 
हैं--सामामिक, चतुविशतिस्तव, वन्दना, प्रतिक्रमण, प्रत्यास्यान और कायोत्सर्ग । 
सम में समभाव रखना ही सामायिक है। समस्त सावश्योभ को त्याग, 
सीन गुप्तिपूर्वेक, पाँचों इन्द्रियों को वश में रखना सामायिक है। जिसकी आत्मा. 
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नियम संयम तप में लीन है उत्ती के सामामिक है। जो जस-स्थावर आदि सभी 
प्राणियों में समभाव है वही सामायिक है । आतंध्यांन एवं रौधरध्यान को त्योगकरर 
धर्मध्यान शुक्लध्याव करना सामायिक है। साधु शुद्ध होकर खड़े होकर अपनी 
अंजलि में पीछी लेकर एकाग्रमन से सामायिक करता है। उसके पश्चात्‌ चौबीस 
सींकरों का स्तवन करता है कि मुझे उत्तम बोधि प्राप्त हो। यह स्तवन भी खड़े 
होकर दोनों पैरों के मध्य में चार अंगुल का अन्तर रखकर प्रशान्त मन से किया 
जाता है। ० 

गुरुओं की वन्‍्दना कई स्मयों में की जाती है। वन्‍्दता का अथे है विनयकर्म । 
उसे ही कृतिकर्म कहते हैं। साम्रायिक स्तव पूर्वक चतुविशतिस्वव पर्यन्त जो 
विधि की जाती है उसे कृतिकर्म कहते हैं। प्रतिक्रमण काल में-चार कृतिकर्म, 
और स्वाध्यायकाल में तीन कृतिकम, इस तरह पूर्वाह्न में सात, और अपराह में 
सात, कुल चौदह कृतिकर्म होते हैं। एक क्ृतिकर्म में दो बार मवनति अर्थात्‌ भूमि 
स्पर्शपूर्वक नमस्कार, बारह आवत्त और हाथ जोड़कर मस्तक से लगाना होते हैं । 

कुत, कारित ओर अनुमत दोषों की निवृत्ति के खिए जो भावना की जाती है 
उसे प्रतिक्रमण कहते हैं। प्रतिक्रमण के छः भेद हैं---दैवसिक, रात्रिक, ऐयपिथिक, 
पाक्षिक, चातुर्मासिक ओर सांवत्सरिक । 

अतिचार के कारण सचित्त, अचित्त, और सचित्ताचित्त द्रव्य के त्याग को 
तथा तप के लिए प्रासुक द्रव्य से भी निवृत्ति को प्रत्याख्यान कहते हैं। उसके दस 
भेद हैं--अनागत, अतिक्रान्त, कोटिसहित, निखरब्हित, साकार, अनाकार, 
परिमाणयत, अपरिशेष, अध्वानगत्त, सहेतुक। 'मूलाचार' (७/१३७-१३६) में 
सबका स्वरूप बतलाया है। काय अर्थात्‌ शरीर के उत्सग अर्थात्‌ परित्याग को 
कायोत्सर्ग कहते हैं। दोनों हाथों को नीचे लटकाकर, दोनों पैरों को चार अंगुल के 
अम्तराल से बराबर में रखते हुए खड़े होकर समस्त अंगों का निश्चल रहना 
कायोत्सगे है। 

जिस तप के द्वारा पाप का शोधन किया जाता है उसे प्रायश्चित्त कहते हैं। 
उसके दस भेद हैं---आलोचना, प्रतिक्रमण, उभय, विवेक, व्युत्सगं, तप, छेद, मूल, 
परिहार और श्रद्धान। 

दस कल्प--- मूलाचार' के समयसाराधिकार में तथा “भगवती आराधना” 
(गाथा ४२१) में साधु के दस कल्प बतलाये हैं। कल्प सम्यक्‌ आचार को कहते 
हैं। वे हैं--अचेलकपना, उहिष्ट का त्याग, बसतिकर्ता के पिण्झादि क्रा त्याग, 
राजपिण्ड का त्थाग, कृतिकर्म, महाब्रत, पुरुष की ज्येष्ठता, प्रतिक्रणण, एक मास 
तक ही एक स्थान पर रहना तथा वर्षाकाल में चार मास तक एक स्थान पर 
रहुना । 
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ये हरी दस कल्प श्वेतास्वर परसुपडा में -हैं। चहाँ उन्हें ल्थितिकला कहा गया 
है, क्योंकि इसका पालन साधु के लिए जावश्यक है । अजेलकवता का अर्थ है करत 
रहित नग्न दिनम्वश होना और उसे प्रथम स्थान दिय्रा है। फिर भी श्वेतास्वर* 
साभ्य आवश्यक निर्युक्ति में लिखा है कि ऋैबीसों तीर्थंकर एक वस्त के साथ 
प्रत्रजित हुए। उसके ऊपर आष्यकार जिनश्द्र मणि क्षमाअ्रमण ने लिखा है--+ 
सभी जिन भगवान्‌ वज॒ऋषघभनाराच संहनन के धारी होते हैं। चार ज्ञानवाले 
और सत्त्व सम्पन्न होते हैं। उनके हृुस्त्पुट छिद्र रहित होते हैं और वे परीषहों को 
जीतने वाले होते हैं। अतः वस्त्र-पात्र आदि उपकरणों से रहित होने पर भी 
उन्हें उक्त दोष नहीं लगता | उनके लिए वस्त्र-पात्र संयम का साधन नहीं है। 
अतः वे उनका ग्रहण नहीं करते। फिर भी सवस्त्र तीर्य का उपदेश करने के लिए 
इन्द्र के द्वारा अपित एक देवदृष्य लेकर दीक्षा धारण करते हैं। जब वह वस्त्र गिर 
जाता है तो सभी अचेल अर्थात्‌ वस्त्ररहित हो जाते हैं। 'उत्तराध्ययन' में केशी 
गोतम संवाद में केशी गौतम से प्रश्न करते हुए कहते हैं---भगवान्‌ महावीर ने 
अचेलक धर्म का उपदेश दिया और भगवान्‌ पाश्वनाथ ने सान्तरोत्तर धर्म का 
'उपदेश दिया सो क्या कारण है ? 


हरिभद्व सूरि ने 'पञ्चाशक' में कहा है कि श्रथम और अन्‍्तिम तीर्थंकर का 
“धर्म अचेलक था। किन्तु मध्य के बाईस तीथैकरों का धर्म संचेल और अचेल था। 

श्वेताम्बरों के आचार के प्रमुख आगम “आचारांग' में लिखा है--- 

लोक में जितने परिग्रहवाले हैं उनका परियग्रह अल्प हो या बहुत, सूक्ष्म हो 
या स्थूल, संचेतत हो या अचेतन, वे सब इन परिग्रहवाले गृह॑स्थों में ही अन्तर्भूत 
दोते हैं। इन परिग्रहवालों के लिए यह परियग्रह महाभय का कारण है। संसार की 
दशा को जानकर इसे छोड़ो। जो इस परिग्रह को जानता भी नहीं है उसे परिग्रह 
से होनेवाला महाभय नहीं होता । (५/१५० सूत्र) 

उसी के छठे अध्ययन के दूसरे उपदेश (सूत्र १८२) में कहा है---/इसी प्रकार 
सुभाज्यात धर्मंवाला और आजचार का परिप्रालक जो मुनि कर्मबन्ध के कारण 
कर्मों को छोड़कर अचेल अर्थात्‌ वस्त्र रहित रहता है उस भिल्लु को यह चिन्ता 
नहीं सताती--'मेरा वस्त्र जीण हो गया है, वस्त्र मार्गूंगा, फटे वस्त्रों को सीऊँगा, 
यदि वस्त्र छोटा हुआ तो उसमें अन्य वस्त्र को जोड़कर बड़ा करूँगा, बड़ा हुआ तो 
फाड़कर छोटा करूँगा सब उसे पहनूँगा, ओढ़गा ।” अभ्रवा भ्रमण करते हुए उस 
अचेल भिक्षु को तृणस्पर्श होता है, ठण्ड लगती है, गर्मी लगती है, डाँस-मच्छर 
काटते हैं, अचेलकपने में लाघव मानता हुआ वह भिक्षु परस्पर में अविरद्ध अनेक 
प्रकार के परिषहों को सहता है। ऐसा करने से वह तप को भली प्रकार धारण 
करता है। जैसा भगवान्‌ ने कह्दा है उसे ही सम्यक्‌ जानो ।' 
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इस प्रकारें स्वेताम्बर परम्परा मे थी अचेंखकता की ही सराहना पाथी जाती 
है। किन्तु उस्तें काल में अंचेलकंतों का मौलिक अर्थ तंस्नता छोड़कर टीकाकारों 
ते मल्पजेल था अल्पमूल्य चेले आंदि केरके उसे जड़मूले से संभाप्ते कर दिया # 
और इस तरह, भगवान महावीर का अवेलक धर्म दीं भागों में विभक्त हो गया + 
दिगम्बर परम्परा में भौलिक अर्थ ही मान्य रहा। अस्तु | 

स्त्रियों के लिए आचार्य दुन्दकुन्द ने प्रव्॒ज्या का निषेध किया है। उतके 
केवल औपचारिक महात्रत होते हैं किन्तु चर्या, मुनि के समान होती है! उनका वस्त्र 
तंथा वेश विकार रहित होता है । तप, संयम, स्वाध्यायं में वे अपना समय बिताती 
हैं। एक साथ दो या तीन रहती हैं। बिना प्रयोजन किसी के घर नहीं जातीं। 
मुनियों के पैर धोना, तेल लगाना, पगचम्पी आदि नहीं करतीं। भिक्षा के लिए 
तीन या पाँच या सात आ्िकाएँ वृद्धाओं के साथ जाती हैं। आचाये को पाँच हाथ 
की दूरी से, उपाध्याय को छह हाथ की दूरी से और साधु को सात हाथ की दूरी से 
गवासन पूर्वक नमस्कार करती हैं। 


इस प्रकार दि, जैन साधु-मार्ग बहुत कठिन है । श्रमणों की तरह श्रमणाभास 
भी होते हैं ओर आचार्य कुन्दकुन्द ने अपने प्राभूतों में उनकी तीखी आलोचना 
की है। कहा है---'भाव से नरत होना चाहिए। केवल बाह्य त़ग्नवेश से क्‍या 
साभ ? भाव रहित नग्नपना कार्यकारी नहीं है ऐसा जिन भगवान ने कहा है ।' 
नारकी तियंचर आदि सभी जीव बाहर से नग्न होते हैं किन्तु भाव से नग्न न होने 
से भावमुनि नहीं होते । इसलिए, हे मुनि, अन्तरंग भावदोष से बिल्कुल शुद्ध होकर 
तू जिनलिंग को धारण कर । जो मुनि धर्म से रहित है, दोषों का घर है, ईख के. 
फूंल के समान फल रहित और निर्गुण है। वह नटश्रमण है अर्थात्‌ नट की तरह 
उसने मुनि का वेष धारण कर लिया है। 
अतः दि. जैन साधु की दीक्षा बहुत ही सोच-समझ कर लेनी और देनी 
चाहिए। यृहस्थाश्रम में रहकर जिसने श्रावकाचार का भी विधिवत्‌ पालन नही 
किया उसे महात्नत की दीक्षा देना गर्देश के ऊपर बैल का बोझा लादने के तुल्य है ॥' 
सच्चा निर्मोही गृहस्थ भी मोक्षमार्गी होता है और बाहर से नग्न किन्तु अन्दर से 
मोही मुनि मोक्षमार्गी नहीं। “रत्नंकरण्ड श्रावकाचार' में आचार्य समन्तभद्र ने 
कहा है-- 
'गुहस्थो सोक्षमार्गस्थों निर्मोहों नेब मोहबाल्‌ ! 
अतगारों गृहो श्रेयान्‌ निर्मोहों मोहिनो मुने: ।। 
अर्थात्‌ मोहरहित गृहस्थ मोक्षमार्गी है, मोही मुनि मोक्षमार्गी नहीं है। मोही मुत्ति 
से निर्मोही गृहस्थ श्रेष्ठ है । 
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ओर जा कल... 

'स्वाणं सूत्र के दससें अध्याय जे अदा है--दवीन बत्ख के कारधों झय अभाव 
होने से और पू्यबद्ध कमों की ति्जेस होने से समस्तद्धस्त्र कमें और सपवकर्मो मे 
अआत्यन्तिक छुटकारा ही मोक्ष है। गहू मोक्ष अभादरूप नहीं है। ऋकलंकदेय मे 
अपने 'सिद्धिविनिश्तय' में कहा है--- 


आत्मलाभं बिदुर्मोश जीवस्याम्त्ंजक्षयात्‌ । 

सामाजं नाप्यध्तस्य न चेतस्थसमर्थकम्‌ ॥७।१६॥ 
अर्थात्‌ आत्म स्वरूप के लाभ का नाम मोक्ष है। जो जीव के अन्तरंग मल के क्षय 
से प्राप्त होता है। मोक्ष में दर तो आत्मा का अभाव होता है जैसा बौद्ध मानते हैं, 
न वह शान से शून्य अचेतन्य स्वरूप है और न बह चैतन्य विरथंक होता है। क्योंकि 
'मुक्तात्मा सर्व चराचर जगत्‌ के श्वाता द्रष्टा मात्र रहते हैं । 


यहाँ यह प्रश्न पैदा हो सकता है कि अनादि कर्मों का नाश कैसे सम्भव है ? 
+तस्वार्थवार्तिक' में मोक्ष के प्रकरण में यह प्रश्न किया गया है कि जब कर्मबन्ध 
की परम्परा अनादि है तो उसका अन्त नहीं होना चाहिए। उत्तर में कहा है--- 
जैसे बीज और वृक्ष की सन्‍्तान अनादि होने पर भी अन्तिम बीज को आग से जला 
देने पर उससे अंकुर उत्पन्न नहीं होता और इस प्रकार उसका अन्त देखा जाता 
है, उसी प्रकार मिय्यादर्शन आदि प्रत्यय और कर्मबन्ध सन्‍्तान के अनादि होने पर 
भी ध्यानरूपी अग्नि के द्वारा कमंरूपी बीज के जला दिये जाने पर उससे भवरूपी 
अंकुर उत्पन्न नहीं होने से मोक्ष होता है। 


इसी प्रकार 'कथायपाहुड' भाग एक की जयधवला टीका में कहा है--/कर्मे 
भी सहेतुक है, अन्यथा उसका विनाश नहीं हो सकता | और, कर्मों का विनाश 
असिद्ध नहीं है; क्योंकि करों के कार्यधुत बाल, बौबन, राजा आदि पर्यायों का 
विनाश कर्मों के विनाश के बिना सम्भव नहीं है। कर्म अकृत्िम नहीं है क्योंकि 
अक्ृत्रिम पदार्थ का विनाश नहीं होता । 


जैसे कर्मों के कारण जीव में अशुद्धता आती है वैसे ही कमंबन्धन नष्ट होने 
चर जीव मुक्तिस्‍्थान की ओर ऊध्यं गमन करता है। ऊध्य गमन जीव का स्वभाव 
है इसलिए कर्म बन्धन कट जतने पर यह ऊपर की ओर ही जाता है, अन्य विशानं 
में नहीं जाता; ऊपर लोक के अन्त तक जाकर वह स्थिर हो जाता है, आगे नहीं 
जाता; क्योंकि गति में विमित्त प्रमंद्र्य शोकान्त तक ही रहता है। उसका आकार 
जिस शरीर से सुक्त हुआ है, तदाकार किचित्‌ न्यून छात्रा की तरह रहता है। 
सम्यग्दर्शन, सम्यसशान, सम्प्रकूभारिन मोक्ष का मार्ग है। 
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निरणय झौर व्यवहार सीकषमाग् 

'तस्वायंसूत्र' आदि सिद्धान्त ग्रस्थों में मोक्षमेर्गेरूप से सम्यग्दर्शन, सम्यस्क्ान 
ओर सम्यक्चारित्र का केथन है। इन्हें ही रत्नत्रय कहते हैं। किन्तु आचार्य कुन्दकुन्दें 
से लेकर अध्यात्म ग्रन्थों में व्यवहार मोक्षमा्गं और निश्चय मोक्षमार्म के साथ 
व्यवहार रत्नत्रय और निश्चय रत्नन्नय का भी कथन हैं। दूसरे शब्दों में, व्यवहार 
सम्यग्दर्शन, व्यवहार सम्यस्शान और व्यवहार,सम्पक्चारित्र यह व्यवहारमोक्ष- 
मार्ग है और निश्चय सम्यरदर्शन, विश्चय सम्यस्पञान और निश्चय सम्यक्चारित्र 
यह निश्चय मोक्षमागं है। तब क्या सिद्धान्त के अनुसार मोक्ष का एक मार्ग है और 
अध्यात्म के अनुसार उसके दो मार्ग हैं ऐसा सन्देह पाठक को पैदा हो सकता है 
किन्तु यह ठीक नहीं है। सिद्धान्त और अध्यात्म दोबों के अनुसार मोक्ष का एक ही 
मार्ग है। किन्तु दृष्टिभिद से या नयविवक्षा से उसे दो रूप कहा है। 

'तत्त्वार्थसार' के अन्त में अध्यात्म के पुरस्कर्ता आचायें अमृतचन्द्र ने कहा 
है---निश्चय और व्यवहार की अपेक्षा मोक्षमार्ग दो प्रकार का है। उनमें से फ्हला 
निश्चय मोक्षमागें साध्यरूप है और व्यवहार मोक्षमार्ग साधनरूप है। अपनी शुद्ध 
भात्मा का श्रद्धान, ज्ञान और उपेक्षा रूप चारित्र सम्यग्दर्शन-शञान-चारित्र रूप 
निश्चय मोक्षमार्ग है और पर-पदार्थों का--सात तत्त्व या नौ पदार्थों का श्रद्धान, 
ज्ञान और उपेक्षा रूप चारित्र सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्ररूप व्यवहार मोक्षमा्ग है। 

इसी प्रकार पर्यायाथिक नय की अपेक्षा मोक्षमार्ग सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र 
रूप है और द्रव्याथिक नय की अपेक्षा सदा एक अद्वितीय ज्ञानी आत्मा ही मोक्ष- 
भार्ग है। 'समयसार' में आचारये कुन्दकुन्द ने कहा है--- 

दंसणणाणचरित्ताणि सेविवव्वाणि साहुणा णिज्च । 
ताणि पुण जाण तिष्णिवि अप्पाणं णेव णिल्छयदों ॥१६॥ 


अर्थात्‌ साधु को नित्य सम्यन्दर्शन, सम्यग्जान और सम्यकचारित्र की आराधना 
करना चाहिए। किल्तु निश्चय से उन तीनों को ही आत्मा जानो । 
इसी को द्रव्यसंग्रह' में इस प्रकार कहा है--- 
रयणतयं न बदुइ अप्पा्ण भुयितु अण्ण दवियम्हि। 
तम्हा तशिय सइओ होदि हु मोक्लस्स कारण आादा ॥४०॥ 
अर्थात्‌ आत्मा को छोड़कर अन्य द्रव्य में रत्नत्रय नहीं रहता। अतः रत्नेत्रयमय 
आत्मा ही मोक्ष का कारण है। 
अतः व्यवहार मोक्षमार्ग भेद रत्नत्नय स्वरूप है। आत्मा से रत्नत्रय में भेद 
करके उनकी उपासना प्रारम्भ में की जाती है। निश्चय मोक्षमार्ग तो अभेद 
रत्नत्रय स्वरूप है। पहला साधन है दूसरा साध्य है। बास्तव में साधन और साध्य 
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दो नहीं हैं .बल्कि.एक ही आत्मा साधते जोर साध्य के भेद से दी रूप हों रहा हैं । 
-इसीसे 'समवसारकंलश' में कहा है-- 
एवं शॉगधनो सित्यमांत्सा स्द्धिमभोप्सुनि:। 
साध्यताधनभेदेन द्विविकः समुपास्यताम ॥१४॥ 
भर्थात्‌ मोक्ष के इच्छुक साधुजनों को इस एक शानधनरूप आत्मा की, साध्य और 
साधन के भेद से, दो रूप से उपासना करना चाहिए। 
इसी से निश्चय से आत्मा के श्रद्धान, ज्ञान और आत्मा में स्थिति को निश्चय 
सम्यरदर्शेन, निश्चय सम्यग्जञान और निश्चय सम्यक्चारित्र कहा है। इसी प्रकार 
गात्मा के श्रद्धानादि में सहायक देव, शास्त्र और पदार्थों के श्रद्धानादि को व्यवहार 
सम्परदर्शन आदि कहा है। आत्माश्चित कथन को निश्चय और पराश्चित कथन को 
व्यवहार कहते हैं यद्यपि व्यवहार मोक्षमार्गरूप व्यवहार सम्पन्दर्शन, व्यवहार 
सम्यरज्ञान और व्यवहार सम्यक्चारित्र का विषय आत्मा से भिन्‍न है। 'पंचास्ति- 
काय' में कहा भी है--- 
सम्मतं सहृहर्ण भावाणं तेसिमधिगमो णा्थ । 
धारितं समभावो विसयेसु विदद्धमग्गाणं ॥१७७॥ 
इसकी टीका में आचार्य अमृतचन्द्र ने कहा है--- 
कालद्रव्य सहित पाँच अस्तिकाय और नौ पदार्थ भाव हैं। मिथ्यादशेन के 
उदय से जो इनका अश्रद्धान है उसके अभावपूर्वक शुद्ध चैतन्यरूप जो श्रद्धान भाव है 
वह सम्यग्दशंन है । वह आत्मतत्त्व के निश्चय का बीज है। जैसे नाव से यात्रा करने 
पर वृक्षादि चलते हुए प्रतीत होते हैं वैसे ही मिथ्यात्व के उदय में उक्त पदार्थ विप- 
रीत प्रतीत होते हैं। मिथ्यात्व का उदय हुंट जाने पर उक्त पदार्थों का ययार्थ बोध 
होना सम्यस्त्ञान है। यह सम्यग्शान कुछ अंशों में ज्ञानचेतनाप्रधान आत्मतत्त्व की 
उपलब्धि का बीज है। सम्यस्दशेन और सम्यग्शान के सदभाव के कारण समस्त 
अमार्भों से छूटकर जो स्वतत्त्व में विशेषरूप से आरूढ़ हुए हैं उन्हें इन्द्रिय और मन 
के विषयभूत पदार्थों में रागद्वेषपृवंक विकार का अभाव होने से जो लिधिकार ज्ञान- 
स्वभाव समभाव होता है वह सम्पकचारित्र है। यह सम्पक्चारित्र वर्तमान में 
और आगामी काल में भी सुन्दर होता है तथा अपुनजेन्म के महान सुख का 
बीज है । 
आचार्य अमृतचन्द्र के उक्त व्याख्यान से निश्चय और व्यवहार में साध्य-साधन 
भाव का स्पष्टीकरण हो जाता है। उन्होंने दो दृष्टान्त दिये हैँ--जैसे घोबी मलिन 
वस्त्र को पत्थर पर पछाड़कर निर्मेल जल से घोकर निर्मल करता है। या जेसे 
स्वर्णपाजाण अर्नि के संयोग से स्वणेरूप परिणत होता है वैसे ही व्यवहारी भी 
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सपस्या मादि के हारा आत्मा की शुद्धि करता है। यहां व्यवहार में तो यही कहा 
जाता है कि साबुन-जल के योग से वस्त्र उजला हुआ या अब्ति के योग से स्वर्े- 
पायाण स्वणे हुआ। किन्तु यथार्थ में उज़लापन बस्तर में से टी प्रकट हुआ है। 
स्वर्णे-पाषाण में विद्यमान स्वर्ण ही स्वर्णरूप परिणत हुआ है। फिर भी व्यवह्वार 
में स्वर्ण-पाषाण को स्वर्ण का साधत कहा जाता है। उसी तरह व्यवहार सम्यग्‌- 
दर्शनादि से आत्मा की ओर जो रुक्षान है जोब का, वी मोक्ष का कारण होता है। 
अतः सम्यग्दर्शनादि तीनों ही चैतन्य की परिणति हैं। 'समयसार कलश' में कहा 
गया है--- 

एके सोक्षषयों घ एवं नियतो दृग्शप्तिवस्थात्सकः 

तज्नंव स्थितिमेति यस्तमनिश्शं ध्यायेच्च त॑ चेतसि। 

तस्सिस्नेव मिरन्तरं विहरति द्रष्यान्तराष्यस्पृशन्‌ 

सोध्चद्यं समयस्य सारमचिराम्नित्योदयं विन्दति ॥२४०॥ 
अर्थात्‌ दर्शन-ज्ञान-चारित्ररूप यही एक मोक्षमार्ग है। जो पुरुष उसी में स्थित 
रहता है, उसी का निरन्तर ध्यान करता है, उसी में निरन्तर विहरता है, अन्य 
द्रव्यों का स्पर्श भी नहीं करता, वह अवश्य ही नित्य उदित रहनेवाले समय 
(आत्मा) के सार को शीघ्र ही प्राप्त कर लेता है अर्थात्‌ उसे शीघ्र ही मोक्षप्राप्ति 
होती है । 
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१४. सिद्धान्त विषयक 
शास्त्रीय शंका-समाधान 


षट्‌ खण्डागम सिद्धान्त की टीका श्री घवला में वीरसेन स्वामी ने सिद्धान्त- 
विषयक अनेक चर्चाओं को लेकर महत्त्वपूर्ण शद्भा-समाधान निबद्ध किये हैं। 
सिद्धाल्तप्रेमी शास्त्रस्वाध्यायिओं के लिए यहाँ उन्हें दिया जाता है। 'पट्खण्डागम' 
का प्रथम खण्ड जीवस्थान है। इसमें सत्‌, संस्या, क्षेत्र, स्पशंत, काल, अन्तर आदि 
आठ बनुयोगों के द्वारा जीव का कथन है। इसी को आधार बनाकर सिद्धान्त- 
चक्रवर्ती आचार्य नेमिचन्द्र ने गोम्मटसार' जीवकाण्ड की रचना की है। 


१. सतृ-प्ररूषणा (१-१) 


३. गति मार्गणा 


वॉका---मिथ्यादृष्टि गुणस्थान में नारकीयों का सत्य भले ही रहे क्योंकि 
नारकियों में उत्पत्ति का निभित्त मिथ्यादर्शन पाया जाता है किन्तु दूसरे ग्रुणस्थान 
में नारकियों का सत्य नहीं होना चाहिए क्योंकि अल्य गुणस्थानवाले नारकियों में 
मिथ्यात्व नहीं माना गया है? 


समाधान--ऐसा नहीं है; क्योंकि नरकायु के बन्ध के बिना मिथ्यादर्शन आदि 
में नरक में उत्पन्न कराने की सामर्थ्य नहीं है। और, पहले बाँधी हुई आयु का 
पीछे से उत्पन्न हुए सम्यग्दर्शन से सर्वधा विनाश नहीं होता। तथा जिन्होंने नर- 
कायु का बन्ध कर लिया है ऐसे जीव जैसे संयम धारण तहीं कर सकते उसी प्रकाद 
सम्यवत्व को भी प्राप्त नहीं कर पाते, ऐसी बात नहीं है। 

इंका--जिन जीवों ने पहले नरकायु का बन्ध किया और पीछे से सम्यनत्व 
आप्त किया ऐसे बद्धायुष्क सम्यम्दुष्डि सस्‍्क में उत्पन्त हो सकते हैं क्षतः सरक में 
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'असंयत सम्यग्दृष्टि पाये जा सकते हैं । परन्तु सासादन गुणस्थानवर्ती जीब मरकरः 
नरक में उत्पन्न नहीं होते। अतः नरक में सासादन युणस्थानवालों का तत्त्व 
कैसे पाया जा सकता है ? 


समाधाव--जैसे नरक गति में अपर्याप्त अवस्था में सासादन गुणस्थान नहीं 
होता उस प्रकार पर्याप्त अवस्था में सासादन गरुणस्थान के होने में कोई विरोध 
नहीं है । 

शंका---नरक गति में अपर्याप्त अवस्था में|ंसासादन गुणस्थान होने का विरोध 
क्यों है ? 

समाधान--ऐसा स्वभाव से ही है और स्वभाव में तक नहीं चलता । 

शंका--यदि नरक मति में अपर्याप्त अवस्था के साथ सासादन गुणस्थान 
का विरोध है तो अन्य गतियों में भी अपर्याप्त अवस्था में सासादन गुणस्थान 
नहीं होता चाहिए ? 

समाधान---ऐसा कहना ठीक नहीं है, क्योंकि अन्य गतियों में अपर्याप्त अवस्था 
के साथ सासादन गुणस्थान का विरोध नहीं है। हाँ, तीसरे सम्यगू-मिथ्यात्व 
गुणस्थान का सदा ही सभी गतियों के अपर्याप्तकाल के साथ विरोध है । क्योंकि 
अपर्थाप्त अबस्था में सम्यगू-मिथ्यात्व ग्रृणस्थान का अस्तित्व आमम में नहीं 
कहा है । 

शंका--तो फिर नरक गति में सम्यर्दशेंन भी पर्याप्त अवस्था में मानना 
चाहिए । 

समाधान--यह तो हमें मान्य ही है क्योंकि सातों नरकों में पर्याप्त अवस्था 
में सम्यम्दर्शन' उत्पन्न हो सकता है । 

धंका--त्तो फिर जैसे सासादन सम्यग्दृष्टि समरकर नरक में उत्पल्त नहीं 
होते उसी प्रकार सम्यर्दृष्टियों की भी मरने के बाद नरक में उत्पत्ति नहीं होता 
चाहिए ? ह 

समाधान--नहीं, क्योंकि सम्यस्ृष्टियों के सरकर प्रथम नरक में उत्पन्न होने 
का निषेध नहीं है । 

शंका---जैसे सम्यग्दृष्टि मरकर प्रयम नरक में उत्पन्न होते हैं उसी प्रकार 
दूसरे आदि नरकों में क्‍यों नहीं उत्पन्त होते ? 

समाधाव--दूसरे आदि नरकों में अपर्याप्त अवस्था के साथ सम्यन्दर्शन के 
सत्त्व का विरोध है । 

झंका--तिर्य॑च्ननियों के अपर्थाप्त अवस्था में सम्यगू-मिथ्वादृष्टि और संयता- 
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संयत इन' दो गुणर्थानों को अभाव रहा. भयोंदियें दोनों सुशस्थान पर्याप्त 
अवस्था में ही होते हैं। परस्तु उनमें अपर्याप्त अवस्था में असंयत सम्यंग्दृष्टि गुर्ण- 
स्थान का अश्नाव ज्यों है ? 


समाधाव--तिर्मचनियों में सम्थर्दुष्टि मरकर जन्म नहीं लेता! आमम में 
कहा है---सम्यर्दृष्टि जीव प्रथम पृथिवी के बिना नीचे की छह पृथिवियों में, भवव- 
वासी, व्यन्तर, ज्योतिषी देवों में और सब प्रकार की स्त्रियों में मरकर उत्पन्त 
नहीं होता । 


२. इन्द्रिय मार्गणा 


शंका--जिस प्रकार स्पर्शन इन्द्रिय का क्षयोपशम सम्पूर्ण आत्मप्रदेशों में होता 
है उसी प्रकार चक्षु आदि इन्द्रियों का क्षयोपशम क्या सम्पूर्ण आत्मप्रदेशों में होता 
हैं या प्रतिनियत आत्म प्रदेशों में ? सम्पूर्ण आत्मप्रदेशों में क्षयोपशम तो माना नहीं 
जा सकता; क्योंकि ऐसा मानने पर आत्मा के सम्पूर्ण प्रदेशों से रूपादि का शान 
होने का प्रसंग प्राप्त होगा। यदि कहोंगे कि आत्मा के सम्पूर्ण अवयवों से रूपादि 
का ज्ञान होता है सो यह कहना भी ठीक नहीं है; क्योंकि ऐसा नहीं पाया जाता । 
इसलिए चक्षु आदि इन्द्रियों का सर्वाध् में क्षयोपशम तो माना नहीं जा सकता । 
आत्मा के प्रतिनियत प्रदेशों में भी उनका क्षयोपशम नहीं माना जा सकता; क्योंकि 
ऐसा मानने पर आगम में जो लिखा है कि “आत्मप्रदेश चल भी हैं, अचल भी हैं 
और चलाचल भी हैं', उसके अनुसार जीवप्रदेशों की क्रमणरूप अचस्था में सम्पूर्ण 
जीवों को अन्प्रपने का प्रसंग आता है ? 


समाधान---उक्त दोष ठीक नहीं है; क्योंकि सभी इन्द्रियों का क्षपोपशम जीव 
के सभी प्रदेशों में स्वीकार किया गया है। परन्तु ऐसा होने पर भी जीव के समस्त 
प्रदेशों से रूपादि के ज्ञान होने का प्रसंग नहीं आता, क्योंकि रूपादि को ग्रहण करने 
में उसकी सहायक रूप बाह्य निव॒ त्ति सम्पूर्ण प्रदेशों में नहीं पायी जाती । 

शंका--पर्याप्ति और प्राण में क्या अन्तर है? 

समाधान---आहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छूवास, भाषा और मनरूप 
शक्तियों की पूर्णता के कारण को पर्याप्ति कहते हैं। जिनके द्वारा आत्मा जीवन 
संज्ञा को प्राप्त होता है उन्हें प्राण कहते हैं । ये प्राण पाँच इन्द्रियाँ, मनोबल, 
वचनबल, कायबल, श्वासोच्छूवास और आयु के भेद से दस हैं। 

हांका--पाँचों इन्द्रियाँ, आयु और कायबल को प्राण कहना तो उचित है 
क्योंकि वे जन्म से लेकर मरण पर्यन्त पाये जाते हैं और उनमें से किसी ऐक का 
जभाव होने'फर मरथ भी देखा जाता है। .परन्तु उच्छूवास, मनोबल और बचन- 
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नल को प्राण कहना उचित नहीं है । क्योंकि इसके बिना भी अपर्थाप्ति अवस्था सें 
जीवन पाया जाता है? 

ससमाधान---उच्छवास, मदोबल और वचनबल के बिना अपर्याप्ति अवस्था के 
'पश्चात्‌ पर्याप्ति अवस्था में जीवन नहीं पाया जाता इसलिए उन्हें श्राण मानना 
चित है । 

इंका---पर्याप्ति और प्राण में केवल नामभेद है। कार्य भेद तहीं है? 


समाधान--दोनों में कार्य और कारण के भेद से भेद पाया जाता है। 
'पर्याप्तियों में आयु का सद्भाव न होते से और मनोबल, वचनबल तथा उच्छवास 
भ्राणों के अपर्याप्तिकाल में नहीं प्राये जाने से पर्याप्ति और प्राण सें भेद समझता 
चाहिए | 

झंका---ये पर्याप्तियाँ भी अपर्याप्तिकाल में वहीं पायी जातीं इसलिए अप- 
प्तिकाल में इतका सद्भाव नहीं रहेगा। 

समाधान---अपर्याप्तिकाल में अपर्याप्त रूप से उनका सदभाव रहता है । 

शंका---अपर्याप्तिरूप का क्या अभिप्राय है ? 

समाधान---पर्याप्तियों की अपूर्णता को अपर्याप्ति कहते हैं। इसलिए पर्याप्लि, 
अपर्याप्ति और प्राण इनमें भेद है। अथवा इन्द्रियादि में विद्यमान जीवन के 
कारणपने की अपेक्षा न करके इन्द्रियादि रूप शक्ति की पूर्णता मात्र को पर्याप्ति 
कहते हैं और जो जीवन में कारण हैं वे प्राण हैं। इस प्रकार दोनों में भेद है । 

शंका--एकेन्द्रिय जीवों में सासादन गुणस्थान भी सुना जाता है। यहाँ एक 
ही गुणस्थान क्‍यों कहा ? 

समाधान---इस 'पट्खण्डागम' भ्रन्थ में उनके सासादन गुणस्थान नहीं माना 
चहै। 

शंका--इन दोनों परस्पर विरोधी कथनों को सूत्ररूप केसे माना जा सकता 
हैं? 

समाधान--दोनों वचन सूत्ररूप नहीं हो सकते, उन दोतों में से कोई एक ही 
सूत्ररूप हो सकता है । 

शंका---उन दोनों में कौन वचन सूत्ररूप है यह कैसे जाना जाये ? 

समाधक्कत---ठपदेश के बिना यह जानवा कठिन है। इसलिए दोनों ही वचनों 
ऋका संग्रह करना चाहिए । 

शंका---दोनों वचनों का संग्रह करनेवाला संशय मिथ्जादृध्टि क्पों तंहीं है ? 
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संभधार्भ--महीं, क्योंकि उसके यह सृत्रीक्त ही है ऐसा अढान पाया जाता है 
इसलिए उसके सन्‍्देहु का अभाव हैं। 


है. कांय सार्गणा 

हंका--वाव रनिगोदों से प्रतिष्ठित अत्येक वनस्पति आगम में सुनी जाती है. 
उसका अन्तर्भाव वनस्पति के किस भेद में होता है ? 

समाधान---प्रत्वेक शरीर वनस्पति में उसका अन्तर्भाव होता है । 

धंका--बाद र निगोदों से प्रतिष्ठित वनस्पतियाँ कौन हैं ? 

समाधान--थू हर, अदरक, मूली आदि वनस्पंतियाँ बादरनिगोदों से प्रतिष्ठित 
होती हैं । 


४. योग मार्गणा 


शंका--मनोयोग का क्या स्वरूप है? 

समाधाय---भावमन की उत्पत्ति के लिए जो प्रयत्न होता है उसे मनोयोग 
कहते हैं। उसी प्रकार वचन की उत्पत्ति के लिए जो प्रयत्त होता है उसे वचनयोग 
कहते हैं, ओर कांय की क्रिया की उत्पत्ति के लिए जो प्रय॑त्न होता है उसे काययोग- 
कहते हैं । 

शंका---तीनों योगों की उत्पत्ति युगपत्‌ होती है या नहीं ? 

शमाधान---युगपत्‌ नहीं होती, क्योंकि एक आत्मा के तीनों योगों की उत्पत्ति 
युगपत्‌ मानने पर योग के निरोध का प्रसंग आता है। 

शंका--कहीं पर मन-वयचत-काय की प्रवृत्तियाँ युगपत्‌ देखी जाती हैं । 

समाधान---मन-वचन-काय की युगपत्‌ प्रवृत्ति कहीं पर देखी जाती है तो हो, 
किन्तु मन-वचन-काय की प्रवृत्ति के लिए जो प्रयत्न होते हैं वे युयपत्‌ नहीं होते, 
क्योंकि आगम में ऐसा उपदेश नहीं है । 

शंका--प्रयत्न बुद्धिपूरवक होता है और बुद्धि मनोयोगपूर्वक होती है ऐसी 
स्थिति में मनोयोग शेष योगों का अविनाभावी सिद्ध होता हैं । 

समाधान---नहीं, क्योंकि कार्य और कारण की एक काल में उत्पत्ति नहीं हो 
सकती। 

अत: मन की उत्पत्ति के लिए जो प्रयत्न होता है उसे मनोयोग कहते हैं। 

शंका--पूर्व प्रयोग से प्रयत्न के बिता भी मन की प्रवृत्ति देखी जाती है। 

समाधात--यदि प्रयत्त के बिना भी भने की प्रवृत्ति होती हैं तो होगे, किन्तु 
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यहाँ ऐसे मन से होनेबाले योग को मनोयोग नहीं कहा है अपितु मल के निर्मित्त से 
होनेवाले प्रयत्न विशेष को योग कहा है। ' ह 

शंका--केवली जिन के सत्यमनोयोग का सत्त्व तो समुचित है क्योंकि उनमें 
वस्तु के यथार्थश्ञान का सदुभाव है। परन्तु उनके असत्य मृषा मनोयोग का सदृभाव 
नहीं होता चाहिए; क्योंकि उनसें संशय और अनध्यवसाय रूप ज्ञान नहीं पाया 
जाता । 

समाधान---तहीं, संशय ओर अनध्यवत्ताय के कारण रूप वचन का कारण 
मन होने से उनमें भी अनुभय रूप मनोयोग होता है। 

इंका---केवली के वचन संशय और अनध्यवसाय को उत्पन्न करनेवाले कैसे 
हैं? 

समाधान--केवली के ज्ञान के विषयभूत पदार्थ तो अनन्त होते हैं और 
श्रोताओं के आवरण कर्म का क्षयोपशम विशेष होता नहीं है। इससे केवली के 
वचन सुनकर श्रोताओं को संशय और अनध्यवसाय हो सकते हैं। 

दांका--तीर्थकर के वचन अनक्षर रूप होने से ध्वनिरूप हैं और इसलिए वे 
एकरूप हैं। अत: एकरूप होने से वे सत्य और जअनुभय दो रूप नहीं हो सकते । 

समाधान--नहीं, क्योंकि केवली के वचन में 'स्यात्‌' इत्यादि रूप से अनुभय 
रूप बचन का सद्भाव पाया जाता है अतः केवली की ध्वनि अनक्षरात्मक है यह 
बात असिद्ध है। 

दांका--कैवली की ध्वनि को साक्षर मानने पर उनके वंं्नन एक निश्चित 
भाषारूप ही होंगे, अशेष भाषारूप नहीं हो सकते। 

समाधान---नहीं, क्योंकि केवलीं की ध्वनि वर्णात्मक और अनेक पंक्तियों के 
समूहरूप होती है तथा प्रत्येक श्रोता को अलग-अलग सुनायी देती है। ऐसी ध्वनि 
के समस्त भाषारूप होने में कोई विरोध नहीं है । 

दांका--यदि वह अनेक भाषारूप है तो वह ध्वनिरूप कैसे है ? | 

समाधान---केवली की ध्वनि अमुक भाषारूप ही है ऐसा निर्देश करना अशक्‍्य 
होने से उसका ध्वनिरूप होना सिद्ध होता है । 

शंका--केवली तो अतीन्द्रिय शानी हैं अतः उनके मन नहीं है । 

समाधाव---उनके द्रव्यमन का सद्भाव होता है। 

शंका--केवलो के द्रव्यमन का सद्भाव भले ही हो, किन्तु उसका कार्य तो 
नहीं है ? 

के | अजब का कार्य क्षायोपशमिक शाल केवली के नहीं है । किन्तु 

उसको उत्पन्न करने में प्रयरन का सद्भाव तो है ही क्योंकि प्रयत्न कोई प्रतिबन्धक 
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कारण नहीं है। अत: उस प्रथत्न से जो आत्मा! का योष होता है वही मनोवीय है।. 

शंका--केवली के द्रव्यमत को उत्पन्त करने में प्रंबस्त के होते हुए भी वह 
अपना कार्य क्‍यों तहीं करता ? ' 

समाधान---क्योंकि उसके सहकारी कारण क्षयोपशभ का कैवली में अभाव है 
अतः उनके मनोनिमित्तिक ज्ञान नहीं होता । 

शंका--मन के अभाव में उनके सत्य और अंनुंभयरूप बचनों की उत्पत्ति कैसे 
होती है ? 

सप्ाधान--केवली के दोनों प्रकार के वचनों की उत्पत्ति का विधान उपचार 
से जानता । 

शंका---अनुभय रूप मन के निमित्त से जो वचन होते हैं उन्हें अनुभय वचन- 
योग कहते हैं। ऐसी हालत में मन रहित दोइन्द्रिय आदि जीवों के अनुभय वचन 
कैसे हो सकते हैं ? 

समाधान--ऐसा एकान्त नहीं है कि सब वचन मन से ही उत्पन्न होते हैं। 
यदि ऐसा होता तो मन रहित केवली के वचन का अभाव प्राप्त होता । 

पांका--विकलेन्द्रियों के मन के विना ज्ञान की उत्पत्ति नहीं हो सकती और 
ज्ञान के बिना वचन की प्रवृत्ति नहीं हो सकती । 

सम्राधान--मन से ही शान उत्पन्न होता है ऐसा एकान्त नहीं है। यदि ऐसा 
ड्ोता तो शेष इन्द्रियों के द्वारा ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती ! 

हंका---मन सहित जीवों में तो ज्ञान की उत्पत्ति मनोयोग से ही होती है ? 

समाधान---नहीं, क्योंकि ऐसा मानने पर केवलशात से व्यभिचार आता है। 

बांका---तब 'मनोयोग से वचन उत्पन्न होते हैं" यह कथन कंसे घटित 
होता है ! 

समाधान---'मनोयोग से वचन उत्पन्न होते हैं, यहाँ उपचार से मानस ज्ञान 
को मन संज्ञा देकर कथन किया गया है। 


शंका--विकलेन्द्रिय के वचन अनुभय रूप कंसे हैं? 

समाधान---अनध्यवसाय रूप शान का कारण होने से विकलेन्द्रिय के वनों 
को अनुभयरूप कहा है। 

इांका--+विकलेन्द्रिय के वचनों में क्वनिविषयक अध्यवसाय पाया जाता है तब 
उसे अनकयवर्साय का कारण क्‍यों कहा जाता है ? 

समाधाम-+-महाँ अनध्यवसाय से वक्ता के अभिप्राय विषयक अध्यवसाय 
का जथाव विव्धित है। 
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शंका--क्षीणकंषाय नामंक बारहुओें गुजस्थान में कंषाय कीण हो जाती है 
तब कहाँ असत्य वचन कैसे संभव है ? 

समराधान--असत्यवचन का कारण अज्ञान बारहंवें गुणस्थान तंक पाया जाता 
है इस अपेक्षा से वहां असत्यवचन का सद्भाव कहा है। इसी से वहाँ सत्यमृषा: 
वचन भी सम्भव है। 

शंका--क्षीणकषाय तो वचनगुप्ति पालते हैं तब बहूर॑ बचनयोग कंसे है ? 

समाधान--वहाँ भी अन्तर्जल्प के होने में कोई विरोध नहीं है । 

झंका--केवलियों के समुद्घात सहेद्वुंक होता है या अहेतुक ? महेतुक मानने 
पर सभी केवलियों को समुद्घात करने के अनन्तर ही मोक्ष प्राप्ति का प्रसंग प्राप्त 
होता है। और वैसा मानने पर लोकप्ूरण समुद्धात करने वाले केवलियों की बर्षे-- 
पृथकत्य के अनन्तर बीस संख्या होती है यह नियम नहीं बन सकता । हेतु का अभाव 
होने से सहेतुक भी नहीं है । यदि कहोगे कि तीन अधघातिया कर्मों की स्थिति से आयु-- 
कर्म की स्थिति की असमानता हो समुद्धात का कारण है तो यह भी ठीक नहीं 
है क्योंकि क्षीणकषाय गुणस्थान की चरम अवस्था में सम्पूर्ण कर्म समान नहीं 
होते । अत: सभी केवलियों के समुद्घात का प्रसंग आ जायेगा ? 

समाधाव---आचार्य यतिवृषभ के उपदेशानुसार, क्षीणकषाय ग्रुणस्थान के 
अन्तिम समय में सम्पूर्ण अधातिया कर्मों की स्थिति समान न होने से सभी केवली- 
समुद्धात करके ही मुक्ति प्राप्त करते हैं; परन्तु जिन आचार्यों के मतानुसार 
लोकपूरण समुद्घात करने वाले केवलियों की बीस संख्या का नियम है उनके. 
मतानुसार कितने ही केवली समुद्धात नहीं करते । 

इॉंका--कोन से केवली समुद्घात नहीं करते ? 

समाधान---जिनके संसार में रहने का काल वेदनीय आदि तीन कर्मों की. 
स्थिति के समान है वे समुद्घात नहीं करते । 

शंक्रा---अनिवृत्ति आदि परिणामों के समान रहने पर कर्मों की स्थितियों में 
विषमता क्‍यों होती है ? 

समाधान---व्यक्ति की स्थिति के घात के का रणभूत अनिवृत्ति परिणामों के 
समान होते हुए भी संसार में रहने को स्थिति सबकी समान नहीं होती । 

हांका--संसार के विच्छेद का क्या कारण है ? 

ससाधान--द्वादशांग का ज्ञान, उनमें तीम्र भक्ति, केवलि समुदृधात और 
अनिवृत्ति परिणाम ये सब संसार के विज्छेद के कारण हैं। किस्तु ये सब कारण 
सब जीवों में सम्भव नहीं होते । इसी से जीवों का संसार के विल्छेद के लिए श्रेणि 
पर आरोहण करना देखा जाता है। उस समय आयुकर्म और शेष तीन कर्मों की: 
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स्थितियाँ समान नहीं ड्रोती । कुछ जोंव तो समुद्धात के बिना ही अन्तर्मुहते के 
द्वारा पल्योपम के असंझ्यातवें भाग और संख्यात आवली प्रमाण स्थितिकाण्डकों 
का निपातन करते हुए आयु के समान शेष कर्मों को कर लेते हैं। और, अन्य कुछ 
जीव समुद्घात के द्वारा ऐसा करते हैं। यह संसार-धात पहले से केंवली में सम्भव 
नहीं होता, क्योंकि स्थितिकाण्डक घात की तरह सभी जीवों के समान परिणाम 
पाये जाते हैं । 

शंका--सभी केवलियों के भी समान परिणाम होते हैं अतः उनके परिणामों 
में अतिशय का अभाव होने से पीछे भी संसार का घात नहीं होना चाहिए ? 

समाधान---नहीं, क्योंकि वीतरागरूप परिणामों के समान होते हुए भी 
अन्तर्मुह॒र्त आयु की अपेक्षा करके आत्मा से उत्पन्त अन्य परिणामों से संसार का 
घात होता है। 

शंका--अन्य आचार्यों के द्वारा नहीं व्याज्यान किये गये इस अथे को फहने 
वाले आगमविरोधी क्यों नहीं है ? 

ससाधान--नहीं, क्योंकि वर्षपृथकत्व का अन्तराल कहने वाले आगम को 
मानने वाल आचार्यों का ही पूर्वोक्त कथन से विरोध आता है। 

इंका--- 

“छम्मासाउय सेसे उप्पण्णं जस्स केवल जाण। 
स्‌ समुग्धाओ सिज्मह सेसा भज्जा समुर्घाएं ॥ 

अर्थात्‌ छह मास प्रमाण आयुकम के शेष रहने पर जिसको केवलज्ञान उत्पन्न हुआ 
है वह समुद्धात करके ही मुक्त होता है। शेष जीव समुद्धात करते भी हैं और 
नहीं भी करते | इस गाथा का उपदेश क्यों नहीं स्वीकार किया ? 

समाधान---तहीं, क्योंकि इस प्रकार के विकल्प में कोई कारण नहीं पाया 
जाता 'जिन जीवों के नाम, गोत्र और वेदनीयकर्म की स्थिति आयुकर्म के समान 
होती है वे समुद्धात किये बिना मुक्त होते हैं और अम्य जीव समुद्घात करके ही 
मुक्त होते हैं।' 

यह कथन किन्हीं जीवों के समुद्धात करने ओर किन्हीं के समुद्घात न करने 
में कारण नहीं हो सकता; क्योंकि सब जीवों में समान अनिवृत्तिपरिणासों के द्वारा 
चघात को प्राप्त स्थितियों के आयु के समान होने में विरोध हैं। तथा क्षीणकषाय के 
अन्तिम समय में तीन अवातिया कर्मों का जघन्य स्थितिसत्त्व भी पल्योपम के 
असंख्यातवें भाग प्रमाण पाया जाता है। अतः पूर्वोक्त अर्थ ठोक प्रतीत नहीं 
डोता। 
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शंका--आगम में इस प्रकार का तक नहीं करना चाहिए, क्योंकि आगम तर्क 
का विषय नहीं है। 
शम्राधान---उक्त दोनों गाथाएँ, आगमरूप से निर्णीत नहीं हैं । 


सिद्ध तिरानवें सुत्र में ग्रागत शंका--समाधान] 

शंका--हुण्डावसपिणी में कालदोब के कारण सम्यर्दृष्टि जीव मरकर रित्रियों 
में क्यों नहीं उत्पन्न होता ? 

समाधान--नहीं उत्पन्त होता यहू इसी सूत्र से जाना जाता है। 

धांका--तो इसी सूत्र से द्रव्यस्त्रियों की मुक्ति भी सिद्ध होती है ? 

समाधान---नहीं, क्योंकि वे वस्त्र सहित होने से पंचम गरुणस्थानवर्ती होती 
हैं अत: उनके संयम नहीं होता । 

शंका--वस्त्रसहित होने पर भी स्त्रियों के भावसंयम होने में तो कोई विरोध 
नहीं है? 

४ समाधान--स्त्रियों में भावसंयम नहीं होता; क्योंकि वे वस्त्र धारण करती 

हैं और वस्त्र भाव असंयम का अविनाभावी है। 

शंका--तब आगम में स्त्रियों में चोदह गुणस्थान कैसे है ? 

समाघान--भावस्त्री विशिष्ट मनुष्य गति में अर्थात्‌ जो मनुष्य शरीर से पुरुष 
होते हुए भी भाव से स्त्रीवेदी है उसके चौदह गरुणस्थान होने में कोई विरोध 
नहीं है । 

हंका---नौवें ग्रुणस्थान से ऊपर भाववेद नहीं पाया जाता है अतः भाववेद में 
चौदह गुणस्थान सम्भव नहीं हैं । 

समाषधान--यहाँ वेद की प्रधानता नहीं है, गति की प्रधानता है और वह 
पहले नष्ट नहीं होती । 

इांंका---वेद विशेषण से युक्त मनुष्यगति में तो चोदह गुणस्थान सम्भव 
नहीं हैं? 

सथाधान---वेद विशेषण के नौवें गुणस्थान में नष्ट हो जाने पर भी उपचार 
से उस विशेषण को धारण करनेवाली मनुष्यगति में चोदह गुणस्थान होने में कोई 
विरोध नहीं है । 


भव्यत्व भार्गणा 
शंका---जिन्हें आगे सिद्धि प्राप्त होगी उन्हें भव्य कहते हैं तो इस ब्रकार तो 
भव्य जीवों की सन्‍्तति का उच्छेद हो जायेगा । 
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समाधान--तहीं होगा, क्योंकि भव्यजीव अनन्त हैं। हाँ, जो राशि सान्‍्स 
होती है उसमें अनन्तपना नहीं बनता; क्योंकि सान्‍्त को अनन्त मानने में विरोध , 
आता है। 

धंंका--जिस राशि में निरन्तर व्यय चालू है और आय होती नहीं उसे 
अनन्तपना कैसे सम्भव है ? 

समाधान---अ्यय होते हुए भी अनन्त का क्षय नहीं होता ऐसा एकान्त नियम 
नहीं है। 

शंका--अधेपुद्गल परिवर्ततकाल अनन्त है फिर भी उसका क्षय देखा जाता 
है। अतः भव्य राशि के क्षय न होने में जो अनन्तरूप हेतु दिया है वह सदोष होने 
से व्यभिचारी है ? 

समाधान--अनन्त होने पर भी दोनों राशियाँ समान नहीं हैं। अधंपुदूगल 
परिवर्तनकाल क्षय सहित होने पर भी अनन्त है क्योंकि छश्षस्थों के द्वारा उसका 
अन्त नहीं जाना जाता । अथवा अनन्त केवलज्ञान का विषय होने से वह अनन्त है। 
और जीवराशि तो संख्यातवें भागरूप राशि के क्षय हो जाने पर भी निर्मल नाश 
न होने से अनन्त है। इस प्रकार अनन्तपने को प्राप्त भव्यराशि और अधंपुद्गल 
प्रिवर्ततरूप काल इन दोनों राशियों में भिन्‍न-भिन्‍न कारणों से समानता का 
अभाव है। तया व्ययसहित अनन्त का सर्वथा क्षय मानने पर काल का भी सर्वथा 
क्षय हो जायेगा । 

शंका--यदि काल का सर्वथा क्षय मान लिया जाये तो क्‍या हानि है? 

समाधान--ऐसा मानने पर काल की समस्त पर्यायों के क्षय हो जाने से 
सम्पूर्ण द्रव्यों की स्वलक्षणरूप पर्यायों का भी अभाव हो जायेगा और इससे समस्त 
वस्तुओं के अभाव की आपत्ति आयेगी। 

शंका---जो जीब मुक्ति नहीं प्राप्त करते वे भव्य कंसे हो सकते हैं ? 

समाधान---मुक्ति जाने की योग्यता की अपेक्षा' उनकी भव्य संज्ञा बन 
जाती है। 


सम्यकत्व मार्गणा 


शंका--क्षाधिक, क्षायोपशमिक और औपशमिक सम्यर्दर्शनों के परस्पर 
पप्रिन्त होने पर उनमें कंसे समानता है ? 


समाधान---दन तीनों सम्यग्दर्शनों में यथार्थ श्रद्धान की अपेक्षा समानता है। 
दांका--वेदक सम्यरंदर्शव से औपशमिक सम्यर्दर्शन बैसे अधिक है? 
लसाधान---दर्शन मोहनीय की सम्यक्त्व प्रकृति के उदय से उत्पन्न शिथिलता 
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ओऔपशमिक सम्यन्दर्शन में तहीं पांयी जाती इसलिए वेदक संम्यर्दर्शन से औप 
शमिक सम्पग्दर्शन विशिष्ट हौता है। 

शंका--क्षायोपशमिक सम्यग्दशत को वेदक सम्यग्दर्शन क्यों कहते हैं ? 

समाधान--दर्शनमोह' के उदय का वेदन करनेवाले जीव को वेदक कहते हैं 
उसका सम्यग्दर्शन वेदक सम्यग्द्शन कहलाता है। 

शंका--जिसके दर्शनमोह का उदय है उसके सम्यरदर्शन कैसे हो सकता है ' 

समाधात--दशेनमोह को देशधाति प्रकृति का उदय रहने पर भी जीव वे 
स्वभावरूप श्रद्धान के एक देश की उत्पत्ति होने में कोई विरोध नहीं है। 

शंका--दर्शनमोहनीय की देशधाति प्रकृति को सम्यक्त्व नाम कैसे दिय 
गया ? 

समाधान---सम्यग्दशन के साथ रहने से उसको सम्यक्त्व नाम देने में को! 
विरोध नहीं है । 

शंका--तिर्य॑चों में क्षायिक सम्यरदुष्टि जीव संबत्तासंयत क्‍यों नही होते हैं ? 

समाधान---क्योंकि तिर्यचों में यदि क्षायिक सम्यरदृष्टि मरकर उत्पन्न होत 
है तो भोगभूमि में ही उत्पन्न होता है और बहाँ अणु्रत नहीं होते । 

शंका---तो अनुदिश और पाँच अनुत्तरों में औपशमिक सम्यग्दर्शन का सद्धा< 
फैसे पाया जाता है ? क्योंकि वहाँ पर जो उत्पन्न होते है उनके क्षायिक औ' 
क्षायोपशमिक सम्यग्दर्शन पाया जाता है। इसलिए उनके उपशम सम्यर्दर्शः 
उत्पन्न नहीं हो सकता । और, मिथ्यादृष्टि जीव उपशम सम्यस्दर्शन को ग्रह 
करके वहाँ उत्पन्न नहीं हो सकते; क्योंकि ऐसे उपशम सम्यर्दृष्टियों का उपशः 
सम्यक्त्व के साथ मरण नहीं होता । 

समाधान---उपशम श्रेणी पर चढ़नेवाले और चढ़कर उतरनेवाले उपशगर 
सम्यर्दृष्टि जीवों की अनुत्तर अनुदिशों में उत्पत्ति होती है इसलिए बहाँ उपशः 
सम्यक्त्व के रहने में कोई विरोध नहीं है । ु 

शंका--उपशम श्रेणी पर आरुढ़ हुए उपशम सम्यब्दृष्टि जीव मरण नहं 
करते; क्‍योंकि वे उपशम सम्यग्दशन से युक्त होते हैं। जैसे अन्य उपशसम सम्यग 
दृष्टियों का मरण नहीं होता । 

समसाधान---नहीं, क्योंकि साधा रण उपशम सम्यर्दृष्टियों और उपशम श्रेणं॑ 
पर आरूढ़ उपशम सम्यरदृष्टियों में अन्तर है। साधारण उपशम सम्यक्त्व मिथ्यात 
पूर्वक होता है तथा उसमें चारित्रमोह का उपशम नहीं होता । और, द्वितीय उपशः 
सम्यक्त्व वेदक सम्यक्त्थ पूर्वक होता” है और उसमें चारित्रमोह्‌ का भी उपशः 
करता है। 
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(जीवट्टांण--ब्रव्यप्रमाणानुगम पुं० ३ पृर्ठेंठ २६७ भ्रादि] 
दांका---असंख्यात और अनन्त में गया अन्तर है ? ह 
समाधाम---एक-एक संख्या के घटाते जाते पर जो राशि समाप्त हो जाती है 
वह असंख्यात है और जो राशि समाप्त नहीं होती वह अनन्त है। 

शंका--यदि ऐसा है तो व्यय सहित होने से नाश को प्राप्त होनेवाला अधे- 
पुदूगल परावतेंत्काल भी असंख्यात 5हरता है। फिर उसे अनन्त क्यों कहा है ? 

ससाधान---अधंपुद्गल परावतंन को अनन्त उपचार से कहा है। क्योंकि वह 
अनन्तरूप केवलज्ञान का विषय है । 

शंका--इस तरह से सभी संख्याएँ अनन्त कहलायेंगी 

समाधान---नहीं, क्योंकि जो संख्याएँ अवधिज्ञान का विषय हो सकती हैं 
उनके अतिरिक्त ऊपर की संख्याएँ केवलज्ञान को छोड़ अन्य किसी भी ज्ञान का 
विषय नहीं होतीं। इसी से ऐसी संख्याओं को उपचार से अनन्त कहा जाता है। 
अथवा जो संख्या पाँचों इन्द्रियों का विषय है वह संख्यात है। उसके ऊपर जो संख्या 
अवधिज्ञान का विषय है वह असंख्यात है। उसके ऊपर जो केवलज्ञान का विषय है 
वह संख्या अनन्त है। 


[दर्शन भार्गणा पृ० ४५६ आदि] 

शंका--श्रुतज्ञान और मन:पर्ययज्ञान का दर्शन क्यों नहीं होता ? 

समाधान---श्रुतज्ञान मतिज्ञानपूर्वक होता है इससे उसका दर्शन नहीं कहा । 
उसी प्रकार मन:पर्ययज्ञान का भी दर्शन नहीं है। 

शंका--यदि स्वरूपसंवेदन को दर्शन कहते हैं तो इनके भी दर्शनों के अस्तित्व 
का प्रसंग आता है? 

समाधान---नहीं, क्योंकि उत्तर ज्ञान की उत्पत्ति में निमित्त प्रथत्त विशिष्ट 
स्वसंवेदन को दर्शन माना है । परन्तु केवली में यह क्रम नहीं पाया जाता। केवली 
के दर्शन और ज्ञान एकसाथ होते हैं किन्तु छप्मस्थों में दोनों एकसाथ नहीं होते । 
तथा ज्ञानपूर्वक दर्शन नहीं होता; क्योंकि आगम में कहा है---दर्शनपूर्वक ज्ञान होता 
है, ज्ञानपूर्वक दर्शन नहीं होता । 


[जोवटाण : क्ष ऋ-स्पशेन-कालानुगस, पु० ४] 
इंकॉा--यदि अपयप्तिकाल में भी क्षयोपशम की अपेक्षा चक्षुदशन पाया जाता 
है तो लब्ध्यपर्याप्त जीवों के भी चक्षुदर्शन प्राप्त होता है किन्तु उनके चक्षुदर्शन नहीं 
होता । 
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समाधान---निवृ त्यपर्याप्त जीकों के चल्मुदशेन होता है और इसका कारण 
यह है कि अपर्याप्तकाल समाप्त होने पर निश्चय से चक्षुदशेनोपयोग की समुत्पत्ति 
का अविनाभावी चक्षुदर्शन का क्षयोपश्तम देखा जाता है। किन्तु चोंइन्द्रिय और 
पंचेन्द्रिय लब्ध्यपर्याप्त जीवों के चल्कुदर्शन नहीं होता; क्योंकि उनमें चक्ष्‌द्शतयोग 
की उत्पत्ति का अविनाभावी चक्षुदर्शतावरंण कर्म का क्षयोपशम नहीं होता । 

शंका--ऊपर कहा है कि प्रमत्तसंयतादि गुणस्थानवर्ती मनुष्यों ने मनुष्यक्षेत्र 
का संख्यातवाँ भाग स्पर्श किया हैं, किन्तु यह घटित नहीं होता; क्योंकि विक्रियादि 
ऋद्धि प्राप्त और मानुषक्षेत्र के भीतर अप्रतिहत गमनशील ऋषियों ने अतीतकाल 
में सम्पूर्ण मनुष्यक्षेत्र का स्पर्श किया है । 


वमाधान---यह दोष नहीं है; क्योंकि ऊपर एक लाख योजन उड़ने की अपेक्षा 
एक लाख योजन प्रमाण गमन करना सम्भव नहीं है । 

इंका--जो ऋषि सुमेरु पर्वत के भस्तक पर चढ़ने में समर्थ हैं उनंका एक 
लाख योजन उड़ना सम्भव क्‍यों नहीं है ? 

समाधान---उन्तमें मेरुपवेत पर जाने की शक्ति भले ही रही हो, किन्तु सर्वेत्र 
जाने की शक्ति नहीं है, अन्यथा आचार्यों ने मनुष्यक्षेत्र का संख्यातवाँ भाग स्पर्श न 
कहा होता । 

इंका--यदि ऐसा है तो पंचेन्द्रिय तिरय॑चों का भी पूर्वभव के वैरी देवों के द्वारा 
एक लाख योजन तक ऊपर जाना प्राप्त होता है? 

समाधान--उसमें कोई दोष नहीं है। 

[ कालानुगस पृष्ठ ३३५ झ्रादि ] 

शंका--सादि-सान्त मिथ्यात्व का काल' कुछ कम अर्घ॑पुद्गल परावंतन कैसे 
है? 

समाधान--एक अनादि मिथ्यादृष्टि जीव अध:प्रवृत्तकरण, अपूर्वकरण, 
अनिवृत्तिकरण इन तीनों करणों को करके सम्यकत्व ग्रहण के प्रथम समय में ही 
परीत संसारी होकर अधिक से अधिक पुद्गल परिवर्तन के आधे काल प्रमाण ही' 
संसार में ठहरता है। सम्यक्त्व प्रहण के प्रथम समय में ही मिथ्यात्व पर्याय नष्ट हो 
जाती है। 

शंका--सम्यक्त्व की उत्पत्ति और मिथ्यात्व का विनाश ये दो भिन्‍न कार्य 
एक समय में कैसे हो सकते हैं ? 

समाधान---जैसे मिट्टी में एक ही समय में पिण्ड रूप आकार का विनाश ओर 
घटरूप आकार की उत्पत्ति देखी जाती है। उसी प्रकार कोई जीव सबसे कम 
अन्तर्मुहुर्ते प्रमाण उपशमसम्यक्त्व के काल में रहकर भमिथ्यात्व (१) को प्राप्त 
हुआ। इसलिए उसके मिध्यात्व की आदि हुई और सम्यक्‍त्वपर्याय का विनाश 
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हुआ । पीछे कुछ कम अर्घपुद्गल परिवर्तन प्रमाण मिथ्यात्व के साथ भ्रमण करवे 
अन्तिम भव में मनुष्य हुआ । पुनः अन्तर्मुहर्ते प्रमाण संसार का काल शेष रहने प्र 
तीनों ही करणों को करके प्रथमोपशम सम्यवत्व (२) को प्राप्त हुआ। फिर वेदब 
सम्यर्दृष्टि (३) हुआ। फिर अन्तमुंहतं काल में अनन्तानुबन्धी कषाय के 
विसंयोजन करके (४), फिर दर्शनमोह का क्षय करके (५), अप्रमत्त संयत हुआ 
(६)। फिर हज्जारों बार प्रमत्त से अप्रमत्त और अप्रमत्त से प्रमत्त (७) होक' 
क्षपकश्नेणी पर चढ़ता हुआ अप्रमत्त संयत गुणस्थान में अधःप्रवृत्त करके (८), अपूर्य 
करण (&£), अनिवृत्तिकरण (१०), सूक्ष्म साम्पराय (११), क्षीणकयाय (१२) 
सयोगकेवली (१३) जयोगकेवली होता हुआ सिद्ध (१४) हुआ । इस प्रकार इ' 
चौदह अन्‍्तर्मुहृ्तों से हीन अधपुदूगल परिवर्तेन प्रमाण सादि सान्‍त मिथ्यात्व व 
काल होता है । 

झंका--सिथ्यात्व पर्याय है। पर्याय उत्पाद-विनाश लक्षणवाला है। उस 
स्थिति का अभाव है। यदि उसकी स्थिति भी मानते हैं तो मिथ्यात्व को द्रव्यपन 
प्राप्त होता है। क्योंकि उत्पाद-व्यय-प्रौव्य द्रव्य का लक्षण है। 

समाधान---जो एकसाथ उत्पाद-व्यय-प्रौव्य लक्षणवाला है बह द्रव्य है औ 
ऋम से उत्पाद-व्यय-प्रौव्यवाला होता है वह पर्याय है। 

शंका--यदि ऐसा है तो पृथ्वी, जल, तेज, बायु को भी पर्यायपता प्राप्त होर 

१ 


समाधान---उनका पर्यायपना हमें स्वीकार है । 

शंका---किन्तु लोक में तो उनमें द्रव्य का व्यवहार होता देखा जाता है? 

समाधान---यह व्यवहार शुद्ध-अशुद्ध नैरैमेनय के निमित्त से होता है। शु 
द्रब्याथिकनय का अवलम्बन लेने पर छह होँद्िब्य हैं। अशुद्ध द्रव्माथिकतय ४ 
अवलब्बन लेने पर पृथ्वी आदि अनेक द्रव्य हैं क्योंकि व्यंजन पर्याय को द्रव्यरू 
माना गया है। शुद्ध पर्यायाथिक नय की विवक्षा में पर्याय के उत्पाद-विनाश दो | 
लक्षण हैं। अशुद्ध पर्यायाथिक नय की विवक्षा में क्रम से उत्पाद-विनाश-स्थि| 
रूप तीन लक्षण पर्याय के हैं। 

मिथ्यात्व भी व्यंजनपर्याय है इसलिए उसके उत्पाद-विनाश-स्थिति, क्रम से 
तीनों भी लक्षण अविदद्ध हैं। 
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१४. सिद्धान्त और अध्यात्म 


जैन धर्म में जीव के दो भेद प्रसिद्ध हैं---संसारी और मुक्त । जीव एक शरीर 
को छोड़कर दूसरा शरीर धारण करता है। फिर उसे भी छोड़कर नया शरीर 
धारण फरता है। इस प्रकार के संसरण या परिवर्तन को संसार कहते है और 
ऐसा संसरण करनेवाले जीवों को संसारी कहते हैं। जो जीव इस संसरण से सदा के 
लिए छूट जाते हैं उन्हें मुक्त कहते हैं। इस प्रकार जीव की अशुद्ध दशा का नाम 
संसार और शुद्ध दशा का नाम मुक्ति है । जैन शास्त्रों में मुख्य रूप से इन्हीं दोनों 
का वर्णन है। इन्हीं के वर्णन की प्रक्रिया को लेकर जैन शास्त्र दो भागों में 
विभाजित होते हैं। उनका नाम है सिद्धान्त और अध्यात्म । 

बृहद्दव्यसंग्रह' में जीव के भेदों का वर्णन करते हुए कहा है--- 

भरगण गुणठा्णेहि.य च्रठदसहि हुवंति तह असुद्धणया । 
विण्णेया संसारी सच्चे सुद्धा हु सुद्धणभया ॥१२॥ 

अर्थात्‌ अशुद्ध निश्वयनय से संसारी जीव चौदह मार्गंगा और चौदह गुणस्थानों के 
भेद से चौदह प्रकार के हैं और शुद्ध निश्वयनय से सब जीब शुद्ध हैं। 

इस गाथा की संस्क्ृत टीका में टीकाकार ने कहा है कि उक्त गाथा के प्रथम 
चरण से धवल, जयधवल और महाधवल नामक महाबन्ध इन तीन सिद्धान्त-प्रन्थों 
का बीजपद सूचित किया है और शुद्ध आत्मतत्त्व प्रकाशक चतुर्थेचरण से पण्न्चा- 
स्तिकाय, प्रववनसार, समयसारप्राभृूत नामक अध्यात्मग्रन्थ का बीजपद सूचित 
किया है। 

इस प्रकार षट्खण्डागम, कसायपाहुड, महाबन्ध और इनके अनुसार 
गुणस्थान, जीवसमास, पर्याप्ति, प्राण, संज्ञा, मार्गणा १४ और उपयोग इन बीस 
प्रहूषणाओं के द्वारा कथन करनेवाले तत्त्वार्थसृत्र, गोम्भट्सार आदि ग्रन्थ सिद्धान्त 
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कहुजाते हैं। इनको सिद्धान्त कहने का हेतु आंचारय जिनसे ने धर्वलाटीकीकी 
अन्तिम प्रशस्ति में इस ध्रकार कहा हैं--- हे ; 
ह 'झिद्धाना कीर्तवावन्ते यः सिद्धान्त प्रसिद्धनाकू /..“., 
अर्बनात्‌ सिंद्धों का वर्णन अन्त में होने से इसे सिद्धान्त कहते हैं। जिन्होंने 'गोम्मट- 
सार' जीवकाण्ड को पढ़ा हैं वे यह जानते हैं कि बीस प्ररूपणाओं के प्रत्येक कथन , 
के अन्त में सिद्धों का वर्णन आता है जिसमें यह बतलाया है कि असुक प्ररूपणा 
सिद्ध जीवों में है या नहीं है और अन्त में कहा है--- 
गुलजोवठाण रहिया सण्णर पत्जति पाजपरिहीणा । 
सेस जवभग्गणूणा सिद्धा सुद्धा सरा होति ॥७३२॥ 

अर्थात्‌ सिद्ध जीव, भुणस्थानों से रहित, जीव समास से रहित, संज्ञा पर्याप्त और 
प्राणों से रहित तथा पाँच मार्गणाओं को छोड़ शेष नो म्र्गणाओं से रहित सदा 
शुद्ध होते हैं। इस प्रकार उक्त बीस प्ररूपणाओं के आधार से संसारी जीवों का 
वर्णन करके अन्त में उनकी शुद्ध दशा का वर्णन सिद्धान्त प्रन्ध में रहता है। 

जीव और कर्मों के सम्बन्ध से होनेवाली दशा का नाम संसार है। इस 
दशा का ही फल गुणस्थान मार्गणास्थान आदि हैं जिनका शुद्ध जीव में अभाव 
होता है। 

उधर अध्यात्म ग्रन्थ 'समयसार' में प्रारम्भ से ही जीव के शुद्ध स्वरूप का 
वर्णन है। इसीसे उसे अध्यात्म कहते हैं, शुद्ध आत्मा को केन्द्र में रखकर जिसमें 
कथन हो वह अध्यात्म कहलाता है। 

सिद्धान्त में जिन गुणस्थानों, मार्गणाओं, जीव समासों आदि को लेकर संसारी 
जीव का वर्णन है उन्हीं के निषेघ को लेकर 'पसमयसार' (गाथा ४६ से ५५) में 
जीव का वर्णन है। जो इस प्रकार है--- ह 

जीव में रूप नहीं है, गन्ध नहीं है, रस नहीं है, स्पर्श नहीं है, शरीर नहीं है, 
संस्थान नहीं है, संहनन नहीं है, राग नहीं है, द्वेष नहीं है, मोह नहीं है, अ्रत्यय नहीं 
है, क्मे-नोकर्म नहीं है, वर्ग-वर्गणा स्प्धक नहीं है, अध्यवसाय स्थान नहीं है, अनु- 
भाग स्थान नहीं है, योगस्थान नहीं है, बन्ध स्थान नहीं है, उदय स्थान नहीं है, 
मार्गणा स्थान नहीं है, स्थितिबन्ध स्थान नहीं है, संक्लेश स्थान नहीं है, विशुद्धि 
स्थान नहीं है, संयमलब्धि स्थान नहीं है, जीव स्थान नहीं है, गुण स्थान नहीं है, । 
क्योंकि ये सब पुद्ुुगल के परिणाम हैं। व्यवहार तय से ये सब जीव के कहे हैं । 
इनके साथ जीव का दूध और पानी की तरह एक क्षेत्रावयाह सम्बन्ध है. किन्तु ये 
जीव के नहीं हैं। संसारी जीवों में ये सब होते हैं किन्तु जो संसार से मुक्त हो जाते 
हैं उनमें नहीं होते । यदि इनको जीव माना जायेगा तो फिए जीव और अजीब में 
कोई भेद नहीं रहेगा। ; 
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इस प्रकार से सिद्धान्त और अध्यात्य-में कथन पाया जातर है.। दोनों, में कोई 
विरोध नहीं है। जयसेनाचायें ते अपनी टौंका में कहा है-- सिद्धान्त अरदि शास्त्री 
में अशुद्ध पर्यायाथिक तय से अभ्यस्तर में होनेवाले रागादि को तथा बाछ में शरीर 
के वर्णादि की अपेक्षा वर्णादि को भी जीव कहा है! किन्तु यहाँ अध्यात्मशारत्र में 
शुद्ध निश्चय नथ से उनका निर्षेध किया है। अतः नंयभेद की विवक्षा' से दोनी 
फथनों में कोई विरोध नहीं है ।” 

भुमुक्ु को संसारी जीव का स्वरूप और शुद्ध जीव का स्वरूप दोनों हीं जानना' 
चाहिए। और इसलिए अध्यात्म के प्रेंमियों को सिद्धान्त और सिंद्धान्स के प्रेंमियीं 
को अध्यात्म का अध्ययन करना चाहिंए। किसी एंक से'राग और दूसरे से विराग 
करना उचित नहीं है। दोनों ही भगवान्‌ महावीर की वाणी है । किन्तु दोनों ही 
समानरूप से उपादेय नहीं हैं ! 

“द्रव्यसंग्रह' की (गाथा १३ कीं) टीका में ही कहा है---“यहाँ कहे गये गुणस्थान॑ 
सार्गणा आदि में से केंबलज्ञान, केवलदर्शन क्षायिक, सम्यक्त्वं और' अनांहारक रूप: 
शुद्ध आत्मा का स्वरूप तो साक्षांत्‌ उपादेय है। और, जो' शुद्ध आत्मा के संम्यक्‌ 
श्रद्धान, ज्ञान और आचरणरूप कारण समयसार है वह उसी उपार्देय भूत का विव- 
क्षित एकदेश शुद्ध नय द्वारा साधक होने से परम्परया उपादेयं हैं, शेष सब हेये हैं । 
जो अध्यात्मग्रन्थ का बीजपदभूत शुद्ध आत्मस्थरूप कहा है वह तो उपादेय 
ही है ।' 

अतः जौ व्यवहार परम्परा से निश्चय का साधक होंतां हैं कही तत्काल में 
उपादेय होता है, सर्वथा उपादेय नहीं होता । व्यवहार को ही उपादेय मानकर 
उप्री में आसक्त व्यवहार प्रेमियों की लक्ष्य करके आचार्य अमृतकरंद्र ने 'पंचास्ति- 
कार्या की टींका में एक गाथा उद्धृत की है-- 

लरणकरणप्पहरणा ससमयपरसत्थभुक्कवादाश । 

सरणजकरणस्स सारं नि्चय सुद्ध ण जानंति ॥ 
अर्थात्‌ जो चरित्र परिणाम प्रधान हैं, भर्यात्‌ शुद्ध आत्मा के सम्यक्‌ श्रद्धान, ज्ञान, 
अनुष्टोसकूप निश्चय सोक्षमार्ग में उदासीन रहकर या उसकी अपेक्षा करके केंवल 
शुभआालुष्ठान रूप व्यवहार धर्म को ही मोक्षमार्ग मानते हैं और स्वसमय रूप 
परमार्थे में व्यापार रहित हैं वे चारित्र परिणाम का सार जो निश्चय शुद्ध आत्मा 
है उसे नहीं जानते । 

इसी प्रकार जो केबल निश्चय की कथनी के ही प्रेमी हैं ब्रैर लौकिक व्यवहार 
में मस्त रहते हुए भी धार्मिक व्यवहार को सर्वथा हेय मान बैठते हैं वे तो व्यवहार 
प्रेमियों से भी गये बीते हैं। अतः व्यवहार और निश्चच दोनों का ही अनुमतन 
कार्यकारी होती है। 


238 / चेन लिखाया: 


, _. सिद्धात्त तथा अध्यात्म की भाषा! और दाों मेंभी अन्तर होता है उसे भी 
ब्लपन लेना चाहिए * 

१. आंध्र की भाषा में जिसे बीतराग सम्पकय कहते हैं, अध्यात्म की मादा, 
में उसे शुद्धात्म भावना कहते हैं। जो शुद्धात्मं भावता कौ साधतेस.के स्िए बहा 
सपरचघरण, दान, पूजा आदि करता हैं वह परम्परा से मोक्ष आप्त कंरता है। दीव- 
"राग सम्यक्त्व रूप शुद्धात्म भावना के बिना व्रत तप आदि करना. पुण्य बन्ध का हो 
कारण होता हैं। निश्चय नय से वीतराय सम्यर्दृष्टियों के शुद्धात्म भावना रुप 
भक्ति होती है। और, व्यवहार से सराग सम्यरदुष्टियों के पंचपरमेष्ठी की आरा- 
चना रूप भक्ति होती है । 

२. उपादान कारण शुद्ध और अशुद्ध के भेद से दो प्रकार का होता है । 
'रागादि विकल्प रहित स्वसंवेदन ज्ञान, जिसे आगम की भाषा में शुक्लध्यान कहते 
हैं, केवलज्ञान की उत्पत्ति में शुद्ध उपादान कारण होता है। अशुद्ध आत्मा 
“रागादि का अशुद्ध उपादान कारण से अशुद्ध निश्चय नय होता है। 

३. सिद्धान्त में जीव के असंख्यात लोकमात्र परिणाम भिथ्यादृष्टि आदि 
चौदह गुणस्थान रूप से कहे हैं। अध्यात्म में उन्हीं गुणस्थानों को संक्षेप से शुभ, 
अशुभ और शुद्ध उपयोग रूप से कहा है। प्रथम तीन ग्रुणस्थानों में तारम्यरूप से 
अशुभोपयोग रहता है। उसके अनन्तर अतुर्थ, पंचम और छठे गुणस्थान में तारतम्य 
रूप से शुभोपयोग रहता है। उसके अनन्तर सातवें से बारहवें गुणस्थान तक 
तारतम्य रूप से शुद्धोपयोंग रहता' हैं। उसके अनन्तर सथोगी, अयोगी गुणस्थान में 
शुद्धोपयोग का फल होता हैं। 

४. 'समयसार' (गाज ३२० की) जमसेनाचार्य विरक्षित टीका के अन्त में 
आगम और अध्यात्म को लेकर जो कथन है उसका अनुवाद यहाँ दिया जाता हैं जो 
महत्त्वपूर्ण है-- 

'पारिणामिक आदि पाँच भावों में से किस भाव से मोक्ष होत। है यह विचार 
करते हैं---उन पाँच भावों में से औपशभिक, क्षायीपशमिक, क्षायिक और औदयिक 
ये चार भाव पर्यायरूप होते हैं। शुद्ध पारिणामिक द्रव्यरूप है। इस परस्पर सापेक्ष 
द्रव्य पर्याय को आत्मा नामक पदार्थ कहते हैं। उनमें से जीवस्व, भव्यत्व, अभव्पत्व 
इन तीन पारिणामिक भावों में से शुद्ध जीवत्व शक्तिरूप जो पारिणामिक 
भावपना है वह शुद्ध द्रव्याथिक नय के आअत होने से त्िरावरण है उसे शुद्ध पारि- 
णामिक भाव जानता । वहू बन्ध-मोक्ष पर्याय रूप परिणमन से रहित है। किन्तु 
दस प्राण रूप जीवत्व और भव्यत्व, अभव्यत्व पर्यायाथिक नय के आश्चित होने से 
अशुद्ध पारिणामिक भाव कहलाते हैं । 

जब कालादि लब्धिवश भव्यत्व शक्ति की व्यक्ति होती है तब यह जीव सहज 
आुद्ध पारिभामिक भाव लक्षण वाले निज परमात्म द्रग्य के सम्यक श्रद्धान, शान 
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और अंनुचरण रूपे पर्याय से परिणमन करेता है। ईंस परिणमन को आगम' 
की भाषा में औपशभिक, क्षायोपशमिक या क्षायिक भाव रूप कहेंते हैं और 
अध्यात्म की भाषा में शुद्धात्मा्िंगुल पॉरेणाम शुद्धोपपोग आदि नामों से कहते 
हैं। यह पर्याय भुद्ध पारिणामिक भाव लक्षण शुद्ध आत्मद्रव्य से कथंचित्‌ भिन्‍न है 
क्योंकि भावनारूप है। शुद्ध पारिणामिक तो भावनारूप नहीं है। यदि यह शुद्ध 
पारिणामिक से सर्वधा अभिन्‍त हो तब मोक्ष में उसका विनाश होने पर शुद्ध पारि- 
णामिक भाव का भी विनाश प्राप्त होता है। किन्तु उसका विनाश तो होता नहीं 
है। अतः यह स्थित हुआ कि शुद्ध पारिणामिक भाव के विषय में जो भावना है उस 
रूप जो औपशमिक आदि तीन भाव हैं वे समस्त रागादि से रहिंत होने से शुद्ध 
उपादान कारणरूप होने से मोक्ष के कारण होते हैं, किन्तु शुद्ध पारिणामिक मोक्ष 
का कारण नहीं है। क्योंकि शुद्ध पारिणामिक में शवितरूप मोक्ष पूँवें से ह्वी रहता 
है। और यहाँ व्यक्तिरूप मोक्ष का विचार है। सिद्धान्त में पारिणामिक को 
निष्क्रिय कहा है। निष्क्रिय का अर्थ है---बन्ध की कारणभूत जो रागादि रूप परि- 
णति है उस रूप वह नहीं है। और, मोक्ष की कारणभूत जो शुद्ध भावना परिणति 
रूप क्रिया है उस रूप भी वह नहीं है। अतः शुद्ध पारिणामिक भाव ध्येयरूप होता 
है, ध्यानरूप नहीं होता । क्योंकि ध्यान तो विनश्वर है। योगीन्द्रदेव ने 'परमात्म 
प्रकाश' में कहा है--- 
ण वि उप्पम्जदइ ण वि मरइ बन्धचु ण सोक्सख करेइ्ट । 
जिउ परमत्थे जोइया जिणवर एड भणेई ॥६८॥ . 

अर्थात्‌ हे योगी, निश्वयनय से यह ड्रीव न तो उत्पन्न होता है, न मरता है और न 
बन्ध मोक्ष को करता है ऐसा जितदेव कहते है । 

५. आगम में दर्शनमोह के क्षपण में समर्थ जिन परिणाम विश्ेषों को अध:-' 
करण, अपूर्वक रण, अनिवृत्तिकरण कहते हैं, अध्यात्म में उन्हें निज शुद्धात्मभावना- 
भिमुख रूप सविकल्प स्वसंवेदन ज्ञान कहते हैं । 
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